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۳۹ 


اعتزازاً وتقديراً حهوده فی ال قراءة التراث . 


تقديم 





١‏ - لا تزال كثيرٌ من قضايا التراث السياسي في الإسلام تحتاج إلى البحث والدراسة 
لترتیب معطیاتها وتقدیم محتواها؛ وبناء الاشکالیات التى التظمت ف ي إطارهاء وذلك رغم 
كل الجهود التي ذلت» والجهود التي ما فتئت تبذل لتحقيق هذا التراث وتحلبله ونقده . 

لا يعني هذا الأمر أن باقي قضايا التراث الإسلامي قد أشبعت درساً» وتم تجاوزما 
وتجاوز الحاجة إلى إعادة تأويلها . فما ثراه ذ في العقود الأخيرة من تراجع في كيفيات التعامل 
مع الظاهرة التراثية » ينبىء ویفید بأن مجاهل التراث عديدةء ولهذا تجد فئاتٌ متعددة هواها 
في التلويح بمخزونه الرمزي» معتبرة إياه الوسيلة الوحيدة الممكنة ل «حداثة إسلامية» تمنح 


الذات (هویتهاا» ونعزز بها ااستقلا لها وتعتمد ها في | تحقیق مس روع في النهوض و ۾ ااه لتقدم . 


ولعل في العودة الجديدة إلى استحضار الذاكرة الترائیة» واستعمالها کسلاح للتغلب 
علی |شکالیات الاوضاع الداخلية والخارجية في العالم العربي والاسلامي. ما یدل بقوة على 
عدم معرفتنا لحدود ثراثنا» ووظائفه التاريخبة , 


نستطيع حصر سجل من الأسئلة التي لم د يتم التفكير فيها بعد» في موضوع التراث. 
رغم الطفرة المعرفية النقدية التي تبلورت خلال الربع الأخير من القرن العشرين» ودشنت 
طريق نقد العقل العربي والاسلامي بهدف الإحاطة بحدود الظاهرة الترائية ونظامهاء 
والسعي إلى محاصرة المواقف التي تروم استعمال الرأسمال التراثي» لمخاصمة مشروع 
الحداثة والتحديث. 

سیظل المخزون الترائي في ظل الاوضاع التاريخية الراهنف عنصراً قابلاً للاستخدام في 
معارك الحاضر السياسية الثقافية والحضارية» وبالصور والاشکال التي نراها الیوم في ما 
یعرف بحر کات «الصحوة الاسلامیة»» ما دمنا نقرا التراث بعیون التفکیر في استعادته» بعثه 
و تجدید.ه أي بعيون الاحتماء به. ولن نتمكن من تجاوز هذه العودات التي ما آن تختفي 
لواحدة منها حتی تتبلور الاخری؛ لن نتمکن من لجم هذه المعاندة المتواصلة في تاریخنا لا 
باستیعاب ترائنا ضمن تاریخیته » أي بالانطلاق من اعتبار آن ذاکرتنا لیست واسدت ون ترائنا 
لیس واحداً. فنجن نطوّر ترائنا بترکیبنا لتراث جدید نحقق معه درجات الوصل نفسها التی 
حققناها مم الأول . ولا یمکن قبول آن تتحول لحظة ترائية بعينها إلى لحظة انغلاق مائعة 
ل!مکانیات التجدید والتجاوز التي تسمح للعقل ولام‌نسان بتجاوز ذانه في اتجاه إبداع ما یمکن 


۵ 


من مزيد من تحقيق الذات وتطويرها. إن الاستيعاب التاريخي والنقدي بكسر قيداً تراثيا 
متكلساً ليبني بدائل متعددة» ومن خلال جدلية القطع و| وإعادة التركيب التاريخية والمفتوحة 
تتشكل ذاتنا ضمن لانهائية تشكلها المحكومة بلانهائية الزمان. . 

بیجن امد المتضمن في الفقرة السايقة وعي المساقة الفاصلة بين متفئرات الحاضر 
ومطالبه. ومحتوی الظاهرة الترائية باعتبارها مجرد مُكوّن من مكوّنات هوية تاريخية» منفتحة 
علی أزمنة ومکونات لا حصر لها. 

إن كل تضبيق للهوية» وکل استعادة تجبيشية وجدانية للمنتوج الترائي؛ تساهم في مزید 
من نشر البلبلة الفكرية» فلا تستقيم الرؤية ولا تتضحء فتنتعش لغة المفارقات» مفارقات النظر 
ومفارقات التاريخ . ولعلّ في الأحوال السياسية والثقافية الراهنة في العالم العربي كثيراً من 
مظاهر هذا الذي نتتحدث عنه الان . 

من هنا تأتي أهمية المساهمة في إعادة قراءة التراث؛ وإذا كان التراث السياسي 
الإسلامي يشكّل واحداً من المداخل النظرية الأساسية» لتفكيك القارة المعرفية الترائية 
وكشف تفاعلاتها المعرفية والتاريخية» عبر المدى الزمني الذي حدد مجراهاء فإن إنجاز 
أببحاث متعددة في موضوعه يسمح بتوضيح كثير من القضايا الملتبسة والغامضة فى الفكر 
العربي المعاصر ‏ ويُساهم في إعادة ترتيب وفهم جوانب من الکتابة السياسية في الاسلام 
وهو ما نعتقد بوجود علاقة بيله وبين م التوظیفات الجديدة للظاهرة السياسية الترائية في معارك 
الحاضر . 

؟ ‏ كان منطلقنا فى بداية الإعداد لهذا العمل» یتجه للاحاطة بمجال السياسي في 
الاسلام من خلال مختلف تجلیاته وتمظهرانه النظرية المتنوعة . الا أن انخراطنا في الإنجاز 
جعلنا نکتشف صعوبات المجال» کما جعلنا ندرك محدودية الجهد الفردي» مهما رحبت 
النوایا واتسعت الامال. ولهذا السبب تراجعنا عن المشروع الکبیر. مشروع «قراءة المتن 
السياسي في الم سلام» » نيحو برنامج في البسحث» يتو خى فراءة داب السلطانیة»» لتشکل 
خطوة أولى في مخطط أكبر في البحث» يتخصّص في «الكتابة السياسية في الاسلام) . 

يُشكل هذا العمل» إذن» خطوة أولى في برنامج بحثي طموح» يروم تحقيق عملية 
مسح شاملة وعامة لمختلف جوانب القول السياسي في الا سلام» وهو ينطلق من مسلمة أولى 
مركزية تعتبر أن أي تعامل مع التراث» ومع التراث السياسي على وجه الخصوص؛ لا يمكن 
آن یکون «بریثا» ولا «محایدا» ولا «موضوعياً». ففي مجال التأريخ للأفكار لا يمكن الاذعاء 
بتاتاً بأن ما ينجزه الباحث يدخل في عداد الأبحاث الفاصلة والقاطعة. إن الإنجاز هنا لا 
يتجاوز عتبة المساهمة الرامية إلى توضيح الصورة وتحلية أبعادهاء وانطلاقاً من معايير 
ميحددة . 


ولعلّ نتائج البحث وخلاصاته الكبرى تمكن من إعادة التفكير في محدودية الصورة 
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التراثية » فتتيح لنا مواجهة (شکالیاتها الخاصة خارج وهم الاستعانة بالماضي في الحاضر 
آو توظیف الماضي في معارك الحاضر . 

إن الوعي التراثي بحكم تاريخيته لا يستطيع أن ينوب عن وعي الحاضر . ثم ان الرعي 
السياسي التراثي ليس مطلقاً ولا متعالياًء رغم تعاليه المؤسّس نظرياً» ضمن دائرة الفكر 
الاسلامي . ومن هنا آهمية اعادة ة تفکیکه بمبضع الاسترجاع النقدي القادر علی تعیین زمانیته 
التي يُفترض أن تکون لحظة آو لحظات في الصيرورة التاريخية لا تتعداها وتعیین سقفه 
النظري الذي نتصور محدودیته ضمن جدلية تطور النظر في التاریخ. 

أما الوعي الترائي الآخر الذي يُستخدم في معارك الراهن» فهو أولا وعي مُوَسْطرٌ 
وعي يتم إعداده تحت أسماء مختلفة لاستعماله في مواجهة معارك وتحديات جديدة» وذلك 
من دون مراعاة الفوارق والممارقات الناجمة عن الخلط الفكري › المؤدي إلى إفقار النظر 
والمقلص من جدواه في مستوی علاقته بالمجال التاريخي . 

نستطیم تفسیر ظاهرة استمرار العودة الی الوعي الترائي بغیاب الفهم التاريخي للتراث » 
وغياب القراءات النقدية لخطاباته المتنوعة . فلو توافرت معطیات من هذا القبیل» وراکمت 
آعمالا مضيثة لمجاهل القارة الترائیة. لتقلصت ظاهرة الاستخدام الأيديولوجي لمكوّن من 
مکوّنات الذات في قضایا العصر الراهنة . ولا شك آن الظاهرة المذکورة ستواصل حضورها 
بصور وآشکال مختلفت ؛ ما دمنا لم ننجز الابحاث والمقاربات المشرّحة والمفككة لمحتوی 
التراث» والمعینة لمحدودیته التاريخية. 

لا يعني هذا آننا نرفض التراث بل إن المسألة المعنية هنا هي أولاً؛ وقبل كل شيء. 
تعبّر عن توجّه منهجي يقرأ التراث في زمانيته بما يتيح إمكانية وعي حدوده ورسم معالم 
آنظمته ٠‏ في النظر وفي التاریخ. وفي الدراسات السيميائية الجديدة حول الظاهرة التراثية. 
على سبیل المثال» ما یمکن من بقاء نصوص جدیدة موصولة بالماضي دون آن تکون 
ماضوية » وهو الأمر الذي يتيح لنا إعادة صياغة كفاءات التخييل والتنظير في تراثناء بما یمنحنا 
متعة في المقاربة لا حدود لها. 

كما أن القراءات النقدية للتراث المستوعِبّة لالیات المناهج العصرية بمفاهيمها 
الجدیدة» تمکننا من اعادة تعیین مبادیء ومکونات التراث» بالصورة التي لا تجعلنا نقبل 
ارتداء أقنعتهء أو استعادة لغاته. ۰ 

۳ انطلاقاً من وعینا بالمعطیات السابقة الذکر ؛ حاولنا قراءة خطاب الاداب السلطانية . 
لم یکن بمکاننا حسب برنامجنا في البحث آن نقراً هذا الخطاب في زمن بعینه» أي نحصره 
في حقبة محددة من تاريخ الكتابة السياسية في الإسلام؛ ولا في مفكر بعينه. وذلك لسبب 
اقتنعنا به» أثناء استطلاعنا الأول لفضاء البيحث» أي أثناء قراءثنا لنماذج من متون هذه 
الادات ومعاینتنا لعلاقتها بالزمن الذي انتجت فیه.. وکذلك علاقاتها بالمتون الأخرى» 


۷ 


والأزمنة السابقة عليها واللاحقة لها. .. فقد أتاح لنا هذا الاستطلاع اختیار طریق آخر في 
البحث» يتجه لانجاز عملیة مسح عامة للاداب السلطانية ؛ منذ نصوصها الأولى التي تبلورت 
في فى القرن الثاني للهجر للهجرة. إلى النصوص التي تمّت اعادة انتاجها في الحقب المتواصلة من 
تاريخ الدولة السلطانية في تاريخ الاسلام. 

وقد جمعنا عيّئة من النصوص مما طبع وخقّن. وحاولنا التفکیر في مجال السياسي کما 
بلورته هذه النصوص بهدف الاحاطة بحدوده وتجلیاته: ثم التفکیر في محدودیته التاريخية 
والنظرية . 

موجٌهان کبیران ساهما في تأطیر الجهد المبذول في هذا العمل . یتعلق الموجه الأول 
بلظرتنا إلى الادات السلطانية ضمن نظام القول السياسي في الإسلام. ثم اعتبارنا لهذا الأخير 
بمثابة حلقة من حلقات الفكر السياسي الإنساني . ونقصد بذلك أننا لم ننقطع لحظة واحدة 
أثناء إنجاز هذا العمل» > عن التفکیر في معطیانه خایج اطار آوسم پشمله» هو اطار تاريخ 
الفكر السياسي بمعناه العام . فلا شيء في نظرنا يمنع الآداب السلطانية من أن تکون چزءا من 
آداب سياسية إنسانية› انتجت هنا وهناك وفي آزمنة مختلفة. 

وما جعلنا نقبل ذلك ونزداد اقتناعاً به» هو مرجعية الآداب السلطانية نفسها. فقد 
كانت هذه الآداب تغرف من معين أدب الملوك الفارسي» كما تنهل من التراث اليوناني 
بمختلف الصور التى اتخذها فى فضاء التراث الإسلامى. إضافة إلى اعتمادها في الوقت 
نفسه مرجعية النظر الإسلامى والعقيدة الإسلامية . وفى كل هذه المرجعيات الناظمة للقول 
السلطاني» لا نجد أنفسنا أمام ما يمنع من النظر إلى هذا الخطاب ضمن مجرى تاريخ الفكر 
السياسي العام. 

أما الموجه الثاني فهو استعانتنا بجملة من المفاهیم المستمدة من مجال الفلسفة 
المعاصرة ومجال العلوم الإنسانية » أثناء عمليات إعادة ترتيبنا لمحتوى هذه الآداب» وتفكيرنا 
في نظامها الخطابي العام . ومن بين المفاهيم التي أتاحت لنا إمكانية التقدم في القراءة والفهم 
والانجاز. مفاهیم الأیدیولوجیا. والتاریخ. والنظام المعرفي» والنقد التاربخي. ثم مفهوم 
الاستمرارية في تاريخ م الفكر» ومفهوم القطيعةء ثم مفهوم المثاقفة . .. إلى غير ذلك من 
المفاهيم التي 55 پواسطتها مقاربتنا لهده الآداب. 

فقد أتاحت لنا المفاهيم المذكورة ؛ والمقاهيم الجرئية التي تتضمنهاء والخلفيات 
الفكرية المؤطرة لمحتواها ودلالاتها تحقيق مسافة فعلية بيننا وبين المقروء» وسمحت لنا 
باسترجاع معطياته بآلية في الفهم تتوخى ما أمكن استيعابه في جدليته التاريخية» واستيعاب 
مبررات استمراره ومواصلته الحضور في آزمنة ۳ 

لا يمني هذا آننا قاربنا موضوعنا ببرود؛ أو بحياد مصنطع . فنحن لا نعتقد بإمكانية 
حصول هذا كما ألمحنا آنفاً. إن مقاربتنا لم تخل من حميمية بحثیة. متمثلة في المعاينة 


۸ 


النصية؛ وإعادة المعايئة النصية » ومتمثلة في التأمل المستند إلى تصور معدن للتاریخ » 
والمسلم في فى الوقت نفسه بقواعد التاريخانية . الا أن كل هذا الذي قمنا به نعتبره جزءاً من 
عمليات الانخراط في البحث والانجاز» بما سمح لنا بترکیب واعادة ترتيب ما نعتقد أنه يمكن 
في أدنى الحالات من إنحاز قراءة توسع دائرة الضوء في الفكر السياسي في الإسلام . 

- آنجزنا في هذا العمل إذن» قراءة فى تشريح الثقافة السياسية السلطائيةء» وذلك 
بالمعنى المعاصر المفهوم القراءة . فقد قمنا - من خلال اعتمادنا على نصوص الادات 
السلطانية» وانطلاقا من ترتیبنا لتصمیم محلد فی النظر؛ باعادة ترتیب محتوی هذه الادات 
بالصورة التي تجعلها مفهومة ومستوعبة ضمن رژية محددة. 

لقد احتوى هذا العمل على مدخل عام؛ وثلاثة أبواب» وأحد عشر فصلا بالتتابم 
الاتي : 

ب مدخل عام : 

تناولنا فيه أنماط الخطاب السياسي في تاریخ الفکر الاسلامی وهو آشبه ما یکون 

حاولنا في إطاره؛ كذلك» الإشارة إلى الجهود والأعمال التى سبقتنا في مجال العناية بتتحقيق 

ودراسة ونقد موضوع بحثنا» الادات السلطانية » وذلك بال و قوف علی نمادج من هذه 
الأيحاث» وتقديم بعض خلاصات ونتائج م أعمالها. 

وبعد ذلك» قسمنا عمارة الیحث إلى فالا نك أبو اب كبرى 3 5 ل منها یتضمن ميخمو عه من 
الفصول ‏ وکل فصل یتناول مجموعة من الماحت الفرعية . والابوات الثللاثه هي . باب 
الحدود » تم باب النظام (التجلیات والمظاهر)» وباب المحد ودية (محدودية النظر و محد و دیه 
التاریخ) . 

الباب الأول: فى حدود الآداب السلطانية : 

فسمنا هذا الباب إلى ثلاثة فصو اقتربنا فیها من إشكاليات محددة» سمحت لنا 
دشح صم قضاء المجال المدروس (المتن الخطابي السلطاني) يسور منهدجية دقيشة . 

فقد اعتنينا في الفصل الأول بموضوع التسمية والتشكل النظري (ميلاد الآداب 
السلطانية). وحاولنا فى الفصل الثانى تحديد المرجعيات الناظمة لمتون القول فى هذه 
الآداب. أما في الفصل الثالث فقد بحثنا مسألة النمط الكتابي المتبع فيها. 
صوبه» بما يضمن معاينة مضبوطة» ويتيح إمكانية إنجاز مشروع في البحث يُساهم في تطوير 


4 


النظر في المجال المبحوث. 

- الباب الثاني : نظام الاداب السلطانية (المبادیء المظاهر والتجلیات) : 

آتاح لنا الجهد المبذول في الباب الأول الانتقال إلى مستوى ثان من مستویات تشخیص 
محتوى النصوص موضوع البحث» حيث النتقلنا من التشخيص الحذي إلى التشخيص 
الموضوعاتي - إذا صح التعبير - وهو التشخيص الذي رمنا من ورائه رصد المظاهر 
والتجليات» بل تشریح نظام الآداب عن طريق تحليل وإعادة تركيب نظام قولهاء ٠»‏ باعتباره قولا 
في تدعيم الاستبداد السياسي . 

انصت البحث في هذا الباب على إنجاز محاولة في اعادة ترتیب محتوی الاداب ؛ 
بشکل یعکس نظامها الداخلي » بئياتها الأساسية» ومبادئها المرکزيت وتجلیاتها الکبری . 

ولم يكن همنا في هذا الباب يتجه لمتابعة المتون المدروسة يما يكتفي باعادة نقل 
محتواها وبصورة آلية» بل ننا اعتبرنا آن تشخیص محتواها ونظامها يُمكننا من التعرّف على 
الفلسفة السياسية الثاوية وراء نظامها الخاص في الترتیب الخطابي (بناء النص السلطاني) ؛ 
ونظامها الخاص فى التدبير السياسي (التدبير والیات التدبیر) . 


وقد حاولنا استيعاب كل ما سبق ذكره في خمسة فصو ل » بحثنا فيها المبادىء النظرية الناظمة 
للخطاب ‏ کما تناولنا صورة الملك وصورة الملك » وتوقفنا عند دلالات وأبعاد مماثلة السلطان 
با لا له وعلاقة هذه المماثئلة بندعیم وتکریس النمط الاستبدادي في الحکم وفي الدولة. 

كما خصصنا فصلا قابلنا فيه بين القهر السلطاني وضرورة الطاعة. وبحثنا في فصل 
آخیر التدبیر السلطانی وخطط السياسة السلطانية. محاولین فیه كشف علاقة التدبير السياسي 


با لعناية إل خلاقية ۱ 8 نة فى || اا السلطانة ية واا ياسات الملكة لک 


سمحت لنا فصول هذا الباب» فى تتابعها» ببناء مقاربة محددة فی قراءة المتون 
السلطانية»ء وجعلتنا نقف على أبرز تجليات هذه الآداب في مجال السياسة والتدبير 
السلطاني . 

الباب الثالث : محدودية الادات السلطانية : 

ونظراً لأننا قرأنا الآداس السلطانية فى إطار من الوعی التاریخی بنسبية وتاريخية 
التقنيات والمفاهيم والقضايا والمواقف التي أننَجَت وأسَست. فقد خصصنا هذا الباب 
لتشخیص ثالثٍ» توخینا من وراثه ابراز مالها» في ضوء مقتضیات التحول التاريخي» تحوّل 
السلطة وتحوّل الفکر السياسي المواكب لها. ٠‏ ۱ 

ومن خلال فصوله الثلاثة» حاولنا التفکیر أولاً فى علاقة المقدس بالزمنی کما تبلور فی 
هذه الآداب. كما حاولنا في فصل ثان تعيين سقف النظر في التدبیر السلطاني» مبرزین 
الحواجز والعوائق التي رتبت لهذا الخطاب سقفه في مجال التفکیر؛ في تقئيات السلطة 


١ 


وخطط التدبیر . وتوقفنا في فصل آخیر عند سوالین ائنین : سوال الاستمرارية وسوال القطیعت 
وهما معا پرتبطان بالعوائق النظرية والتاريخية التي یطرحها استمرار لعْة الاداب السلطانية في 
الفکر العربی المعاصر . 

وقد كانت غايتنا من وراء هذا الفصل الأخير فى باب المحدودية؛ الوقوف علی بعض 
إشكالات استمرار اللغة السياسية التقليدية فى الخطاب السياسى المعاصرء وذلك بصورة 
مختزلة ومرکزة صورة تفتح الموضوع علی ما ینجاوز المحدودية ویرفعها» وتجعله ينفتح 
على ممکنات في النظر السياسي تتجاوز الثقافة السياسية السلطانية. 


لا نعتقد أن نتائج هذا العمل» مهما بلغت دقتها وقوتهاء تغنينا عن العودة إلى هذا 
الموضوعء بل إن العكس هو الصحيح . فقيمة هذا العمل الكبرى تکمن في تعیینه لمجاهل 
البحث الأخرى؛ أي تعيينه للأسئلة التي لم نفكر فيهاء أو الأسئلة التي فكرنا فيها دون أن 
نتمكن من استيفائها حقها من البحث والمعالجة . 

هناك أمر آخر يتيحه هذا العمل : إنه يُمكننا من مقاربة نصوص محددة. آو کتاب بعینهی 
مقاربة أعمالهم بصورة دقيقة . كما يُمكئنا من العودة إلى إشكاليات ومفاهيم بعينها من أجل إعادة 
بنائها فى ضوء قراءات أخرى لهذه الآداب . فقد كانت عملية المسح والمتابعة وإعادة الترتيب» 
مناسبة للتوقف عند أحكام عامة قابلة للاستئناف» وذلك اعتماداً على زوايا نظر مغايرة. 

ومعنى هذاء أن عملنا يعي حدوده؛ إنه يقدّم مساهمة في التفکیر في الاداب السلطانية 
ويطرح مفارقة استمرار لغتهاء واستمرار حضور علامات وملامح دولة الاستبداد السلطاني في 
الحاضر . [ْ 

لم نمارس في هذا البحث أيضاً» مقارنة بين مقدمات ومفاهیم الاداب السلطانيف 
ومفاهيم السياسة الشرعية أو السياسة المدنية أو السياسة الأخلاقية الا بشکل جزئي وعارض . 
کما آننا لم نفتح موضوعنا على مقارنات عامة تفكر في علاقة هذه الاداب بما یمائلها من 
أصناف الخطاب السياسي في فكر الحضارات القديمة وفي الفكر الغربي. 

لقد اتجهنا من بحث حدود الآداب (تعيين فضاء النص السلطاني ومستويات من 
صيرورة تطوّره) الی اعادة ترکیب محتواه (بناء نظام محدد لمختلف تجلياته؛ يُمكن من 
الاحاطة به) إلى التفكير فى محدوديته التاريخية والنظرية» وذلك بمعالجة آبرز قضایاه 
النظرية» والإشارة إلى السقف النظري الذي يقف خلف عمليات إنتاجه واعادة إنتاجه 
بالصورة التي هو علیها في تاریخ الفکر السياسي في الإسلام . 

ان المحدودية التی وقفنا عندها فی الباب الثالث من هذا العمل تعد موجه من 
موجّهات تفكيرنا في الحدود والنظام . فلحن نعتقد آن نقد التراث السياسي » عن طریق البحث في 
سیافاته التاريخية وآبنیته النظرية وکشف مفارقاتها» پتیح لنا تطوبر فکرنا السياسي: ویمنحنا 


١١ 


(مكانية التواصل الايجابي مع مستجدات تاریخنا؛ والتاریخ الذي تأسس ویتأسس بالقرب منا 
فننخرط بصورة آفضل في تعزیز آسس الحدالة السياسية وذلك بتوسیع الافق التاريخي الحدائي؛ 
وإعادة إنتاج آطروحاته ومفاهیمه فی ضوهء أسئلتنا التاريخية و(شکالاتنا السياسية . 


الرباطء "١‏ كانون الأول/ دجنبر ۱۹۹۷ 


مدخل عام 


نرید آن پُشکل هذا المدخل العام ٍطاراً أولياً» یُمکلنا من توضیح مجال البحث الذي 
نتخجه صوبه . يتعلق ,الام ر في موضوعه بترکیب عتبتین ائنتین : عتبة آولی تهتم برصد ونعیین 
مجال السياسي في الفکر الاسلامي؛ وعتبة ثانية نتجه لتقدیم وابراز عینات من الجهود التي 
تناولت مجال موضوعنا بالبحث. وقدّمت خلاصات ونتانج مکنتنا من معرفة مواقع انطلاقنا 
ومنطلقاتنا فيه. إنه تمهيد عام سابق على العملية البحثية؛ ومو جزء منها لأنه المدخل المودی 
إليها. ذلك أنه لم يكن بإمكاننا أن نفكر في الآداب السلطانية؛ باعتبارها جزءاً من الخطاب 
السياسي في الإسلام؛ دون أن نكون على بَيْنَةِ من فضاء السياسي بمختلف أنماطه كما تبلور 
في التراث الإسلامي. كما لم يكن بإمكاننا أن نقرأ خطاب الآداب دون الاستفادة من نتائج 
وكيفيات قراءة الذين عملوا قبلنا على مواجهة نصوصه وإشكالاته النظرية والتاريخية . 

أولا: أنماط الخطاب السياسي في الوسلام 

١‏ تمظهر القول السياسي في الإسلام في أنماط متعددة» إلى درجة أصبح يتعذر فيها 
حصر هذه الأنماط» وتحديد مرجعياتهاء وضبط آليات عملها. وقد تبلورت هذه الخطابات 
وتنوّعت في سياق صيرورة تاريخية معقدة» ساهمت في تأطير محتواهاء وتعزيز أو تقليص 
وجودها واستمرارهاء داخل دائرة أوسع هي دائرة التاريخ الإسلامي بمعناه الشامل (تاريخ 
الوقائع وتاريخ الأفكار) . 

وإذا كانت ضرورة الفهم والتبسيط تدفع إلى الحديث عن الخطاب السياسي بالمفرد 
(الفکر السپاسي الاسلامي التراث السياسي في الإسلام)؛ حيث كثر الحديث في العقود 
الأخيرة؛ في اطار ملابسات سياسية حضارية ثقافية معینة» عن الاسلام السياسي: وخطاب 
وحركة الرسلام السياسي” کک فان هذا الاختزال لا بساعد علی معرفة دقيقة لا بمنطوق 
مختلف أشكال الخطاب» التي تبلورت عبر تاريخ الإسلام في عصورنا الوسطی ؛ + ولا يُمَكنٌ 

فى الوقت نفسه من التفكير فى البنيات الفكرية العميقة» الثاوية خلف هذه الخطابات» ونقصد 

۳ المفاهيم والإشكاليات وأنماط الاستدلال» والمرجعيات النظرية والتاريخية. 


)١(‏ نحن نشير هنا إلى النزعات الإسلامية المعاصرة؛ والحركات الإصلاحية التي ترفع شعارات ذات طبيعة 
إسلامية . 


۱۳ 


ورغم الجهود الفكرية التی بذلت وما زالت تبذل من طرف الباحثین المتخصصین في 
الآثار الفكرية السياسية الإسلامية» والباحئین المهتمین بقارة التراث الاسلامي علی وجه 
العموم» فان الانتاج النظري السياسي لم پُدرس بعد بالصورة التي نَمم آولا تحقیقه ونشره. 
ثم تفكر فيه في ضوء الأسئلة والوقائع» التي سمحت بتشکله ؛ وفي ضوء الاسئلة والمعطیات 
التى ترتبط باستمرار حضور إشكالية التراث» والتراث السياسي علی وجه الخصوص؛ في 
الخطاب العربی المعاصر "۳" . 

صحيح أن التأريخ الكلاسيكي للفكر السياسي الا سلامي آئمر التقسیم الثلائي المعروف 
والمتداول» نقصك بذلك خطاب السياسة الشرعية (نصوص الماوردي والغزالي وأبن ثيمية 
وغيرهم من الفتهاء). خطاب الفلسفة السياسية (نصوص الفاراپي وابن سينا وابن رشد)ء 
وخطاب الادات السياسية (تصوص نصائح الملوك)؟ ۳ وهو تقسیم یعتبر منتوج الفلسقة 
السياسية والسياسة الشرعية منتوجاً نظریا خالصاء وینظر ٍلی الاداب السلطانية کخطاب في 
التدبیر السپاسي المرتبط بالجوانپ العملية والتنقیذیه . 

ننا نعتقد آن سجلّ الخطاب السياسي في الإسلام لا يتحدّد في نظام معيّن ومضبوط من 
القول؛ نظام مُحَقّق ومطبوع ومقروء قراءة تحليلية تاریخية أو قراءة نقدية وتركيبية ؛ إنه سجل 
لم تحدد ملامحه بالدقة اللازمة للقراءة الثانية» التي یمکن آن نطلق علیها القراءة المفکرة في 
النص » ل القراءة المستمعة إليه فقط . اضافة إلى دلك ‏ لا نوجد دراسات مسيحية عامة» 
مُشخصة لمختلف المظاهر والابعاد والمرجعیات والمحاور والقضایا التی اتخذتها مختلف 
آنماط القول السياسي في الا سلام. 

لا بد من الإشارة هنا إلى أن القصد مما نحن بصدد توضیحه لا یتعلّق بتاریخ الوقائم 
والمؤسسات والأفعال والنظم السياسية في بُعدها التطبيقي التاريخي» آي السياسة في 
تمظهرها وتجسدها الواقعی . ([ن المقصود آولا وأآخیرا» هو السياسة فی مستوی القول» آي 
السياسة وقد شخصتها العبارت» وجعلتها تعکس رژية معينة لکیفیات التدبیر الذي یعنی برسم 
العلاقات القائمة والممكلة بين الحاکمین والمحکومین ؛ فی اطار محدلمة تار یه » ممتو حه 
على فضاءات في النظر والعمل لا حصر لها. 

آما مبحث السياسة في التاریخ السياسة الفعلية» أي ما يمكن إدراجه في تاريخ 
الحوادث والوقائع والدول» ومختلف أشكال تصريف السلطة في الواقع» فإنه يشكل مظهراً 

السياسية› بیروت ۰ دار الطلیعة » ۰۱۲ ص۱۸ - ۰۷ 
030 راجع التقسيم الخلدوني للعلوم والعارف في القدمقف الباب السادس ٠»‏ الحزم الغالث» تحقيق الدكتور عبد 
الواحد وافي ؛ القاهرة » دار عبضة مصر للطباعة والنشره ط۲ 14A!‏ صلا ١752 ٠١ ١‏ . 


١ 


آخر من مظاهر الانتاج الانساني عبر التاریخ. ومن المؤكد أن بنياته وآليات عمله تختلف عن 
بنية إنتاج الخطاب» وذلك رغم صلات القربى المتيئة» القائمة والمصطنعة . بين السياسة في 
الفعل والسياسة في القول» أي ؛ بين النظر السياسي والعمل السياسي . 

لا تعني الأحكام التي كنا بصدد تسطیرها في الفقرات السابقة » الخیاب التام لمحاولات 
ضبط ودراسة ملامح ثابتة للنظر السياسي › في تاريخ الإنتاج النظري الاسلامي ؛ بقدر ما تحني 
أن هذه الجهود في حاجة إلى مساهمات متعددة؛ وجهود واجتهادات (ضافية من جل مزید 

من الإحاطة بالا ثر النظري السياسي في الإسلام” لإدراك الکیقیات التي شخصت ملامحه 
والتي واکبت تاريخاً من الصراع المقرون بنشوء دول واختفاء آخری والمقرون قبل ذلك 
بالدعوة إلى رسالة سماوية تروم اصلاح الاوضاع الانسانیت وتنظیم المجتمع» وتوجیه 
التاريخ › کما تتوخی الدفاغ عن فیم ومبادىء متعالية ومطلقة . 

فهل نستطيع إنجاز عملية حصر أولي وسريع » لمختلف تجليات الخطاب السياسي في 
الا سلام؟ 

۲ - تقتضی الاجابة علی هذا السژال جملة من التوضیحات المحلّدة لخلفیته ومر جعیته 
المعرفية والاستراتيجية . نقصد بذلك أن كل تعيين لطبيعة القول السياسي في الاسلام؛ یکول 
انطلاقاً من تصور معيّن ل مفهوم السياسية› ومفهوم الخطاب. وفضاء الإسلام . وإذا ما 
انطلقنا من بعض نتائج وخلاصات درس الفلسفة المعاصرة» وكذلك من نتائج الأبحاث 





(۱) لا أحد مجادل مثله في أهمية وجود ثلاثة مصئفات أساسية في باب الإاحاطة بالسياسي في الإسلام : 
- موسوعة للفكر السياسي الإسلامي؛ تُعنى بترتيب ادر وأنماطه وآبرز (شکالیاته . 
قاموس الأعمال السياسية » يستوعب بمئهجية جديدة هم تصوص الا نتاج النظري السياسي في 
الإسلام. 
- قاموس المصطلحات والمفاهيم السياسية الإسلامية. 
آما آبرز الدراسات المنشورة» فيمكن أن لشير إلى نماذج منها في ما يلي: 
د. محمد جلال شرف/د. عبد العطي محمد الفکر السپاسي في الاسلام. شخصیات ومذاهب 
الإسكندرية» دار الحديث المصريةء ۱۹۷۸ 
د. محمد ضياء الدين الريسء النظريات السياسية الإسلامية» القاهرة» دار التراث» طا 190/5. 
د. محمد عابد التابريء العقل السياسي العربي. خددانه وجلیاته» بيروتء المركز الثقافي العريء 
1 , 
أ ك. س. لامبتون» «الفکر السياسي عند السلمین»» ضمن کتاب تراث الاسلام القسم الثالث» 
سلسلة عالم العرفت رقم ۰۱۲ تصنیف شاخت وبوزورث» ترجمة د. حسین مونس/ (حسان صدقي 
العمدء الكويت» 1998. 


- Maurice Robin, Histoire Comparative des idées politiques, Tome 1. Paris, Ed, Economia, 1988, 
pp. 653-717. 


الا جتماعية في مستوی تحدید دلالة مفهوم السياسة في علاقاته المتناقضة بالتاریخ والتاريخي 
والاجتماعي والمقدس والمتخیل وهي كلها مفاهیم ساهمت الانثربولوجیا والسوسیولوجیا 
وعلم الاجتماع السياسي في بلورة وبناء كثير من إشكالياتهاء وتحدید جوانب معقدة من 
بنياتها النظرية › لت إذا ما انطلقنا من دروس المباحث والمعارف المذكورة استطعدا تین 
صعوبات رسم ملامح دقيقة ومُحَدَدَة» لمختلف مظاهر القول السياسي في الإسلام*"' . 


صحیح آن التأريخ الكلاسيكي المعتمد على مدونئة تصنيف العلوم والمعارف» کما 
آنتجتها الثقافة الاسلامية فی العصر الوسیط يقدم حصراً معیناً لأنماط المعارف السیاسية 
وذلك انطلاقاً من درجة العطوّر المعرفی التي بلورتها المعارف الانسانية في العصور الوسطی؛ 
وبناء على الإرث اليوناني الأرسطي بالدرجة الأولى. إلا أن هذا التصتیف لا یمثل التصور 
الوحيد الممكن» خاصة عندما نكون متسلحين بالمعطيات المعرفية التي رسمتها دروس 
الفلسفة المعاصرة» ودروس العلوم الإنسانية» المشار إليها آنفاً. فقد كشفت هذه المعارف 
درجات التعقد التى تتميز بها منتوجات الفكر فى علاقاتها بالخلفيات التاريخية الناظمة 
لمستويات تشكّلها. كما أن الدراسات المعاصرة» المتعلقة بمجال السلطة والسياسة بينت 
تعدد وتنوع التمفصلات التي پتخذها السياسي في المجتمع وفي التاریج 


يترتب عن كل ما سبق » صعوبة حصر مجال تمظهر القول السياسي في الاسلام . فمي 
تاريخ الجنتاج النظري الاسلامي في العصر الوسیط مستویات من القول ؛ » بعضها مباشر » و کثیر 
منها یتمظهر بترسط حخطابات آخری؛ تتوخى إصابة أهداف معيّنة» لكنها : فى الوقت نفسه 
تعکس درجة من درجات حضور السياسي» مغلفاً بمنطوق لا پمکن استبعاد شحنته السياسية 
ولا مسکوتاته ومکبوتاته المرتبطة بوسائط متعددة بمجال السياسة والسياسي في تاريخ 
الاسلام . ومعنی هذا آننا آمام طغیان للسياسي علی مختلف مجالات النظر الاسلامي . 


ونحن | نتوفر في مجال الفکر السياسيٍ اللإسلامي على لمونوغرافیات البحئية ‏ 
الإسلام . فقد م خلال الصف الثاني من ر القرن العشریره إنجاز جملة من البحوث فى و 


)١(‏ نحن نشير هنا بالذات إلى أعمال الفيلسوف الفرنسي ميشيل فوكوء وخاصة كتابه نظام الخطاب. وكذلك 
أعمال الأنتربولوجي جورج بالاندييه» وأعمال الباحث کلود لوفور؛ وقد اشتهر بدراسته الهامة حول 
ماكياقيل» كما غرف بأبحاثه الحادة فى جال الفلسفة السياسية. 


- M. Foucault, L'ordre du discours, Paris, Gallimard, 1969, 

- G. Balandier, Anthropologie Politique, Paris, P, U, F., 1967. 

- C,. Lefort, Le travail de Poeuvre Machiavel, Paris, Callimard, 1971. 

- C. Lefort, Ecrire d ['êépreuve du politique, Paris, Calmann-Levy, 1992, 
- Alain de Libera, Penser au Moyen Age, Paris, Seuil, 1991, 


۱1 


الجامعات العربية» وفى مراكز البحث الغربية» كما حقّفّت نصوص ظلّت زمناً طویلا مطمورة 


أ ميا - 
مه 


وغائبة » الا آن کل ما آنجز لا یرقی ٍلی المستوی الذي یُمکن من صياغة التشخیص المذکور 
رغم قیمته العلمية التي لا یمکن انکارها آو التقلیل من آهمیتها. 

سنحاول في هذا التمهید. القيام بعملية مسح أولية» للتمكن من التدليل على اتساع 
مجال تمظهر القول السياسي في الإسلام» وللبرهنة في الوقت نفسه على الإمكانيات التي ما 
مجاهل الآثار النظرية السياسية في الإسلام (بلورة الإشكاليات» صياغة المرجعيات» إعادة 
بناء المفاهیم ضبط حدود الخطاب ‏ تعيين محدودیته اللظرية والتاريسخية. مساءلته فی ضوء 
(شکالیات الحاضر) . 

وسنقوم في هذا السیاق بصياغة نمذجة عامة لاهم آنماط هذا القول» معتمدین في ذلك 
على جملة من المعايير» بعضها بعود الی نمطبة التصنیفب المعتمدة في تأريخ الفكر 
الاسلامي؛ وبعضها الآخر يستند إلى مرجعية معاصرة تسمح لنا بإدراج خطابات جرى التقليد 
على اعتبارها منفصلة عن المجال السياسي رغم ارتباطها الوئیق وارتباط تجلیاتها ومضمراتها 
بهذا المجال. 

إن الغاية البعيدة لهذه العملية الاستعراضية» فى صورتها الممختزلة» تتمثّل فى التأكيد 
على غياب الدراسات القطاعية» سواء في مستواها الأرّلي (تحقيق وتقديم ومقاربة النصوص 
بصورة تحليلية)» أو مستواها الثانى (صياغة الإشكاليات» وتفكيك آليات بنية الخطاب)» أو 
في مستوى التفكير الشمولي التركيبي الذي يمكن من إعادة التفكير في الخطاب السياسي في 
الإسلام» ضمن داثرة النظر في إشكالية التراث فى الخطاب العربي المعاصر. 

وستمكننا هذه العملية التصنيفية - رغم طابعها العام» المرن والابتدائي - من إدراك 
النقص الكبير الذي تعاني منه الدراسات التراثية في المجال السياسي بالدرجة الأولى . وتتيح 
لنا فرصة إنجاز ما نعتقد أنه يشكل مساهمة فى قراءة جوانب من الخطاب السياسى فى 
له ۱( ۱ 30 
الإسلام '". 

لقد أثمرت معاینتنا للاثار السياسية في تاریخ الفکر الاسلامي؛ الوقوف علی جملة من 

۱ - خطاب المآئور الدینی المَوَسس «القرآن والسئّة) . 


۲ الخطات الفقهی . 


(۱) راجم : نصر ممد عارف؛ في مصادر التراث السياسي الاسلامي. الولایات التحدة الأميركية» المعهد 
العللی للفکر الاسلامی؛ سلسلة التهچية العلمية (۷) ۱۹۹۶ - وهي دراسة (حصائية تکشف مدودية 
مصادر الفکر السیاسی؛ فی الدراسات التراثیف كما تبرز يطريقة كمية مرجعيات هذه الدراسات . 


۱۷ 


۳ _ الخطاب الكلامي . 
- الخطاب السیاسی الفلسفي . 
الخطاب التاريخي . 
7 - الخطاب السياسي الرمزي . 
۷ - خطاب التدبیر السياسي المباشر (الخطب والرسائل والأختام) . 


رای ۳" 1 ام 


۱ خطاب المأثور الديني الموّسس (القران والسئة) : 

تضمنت الرسالة السماوية الإسلامية جملة م الأحكام والميادىء المنظمة لحوانب س 
علاقات التدبير السباسي . وقد جاءت هذه الاحکام في صیغ متعددة أغلبها عام » وقليل منها 
يشير إلى وقائع بعينهاء مقدماً توجيهات في كيفية التصرف» ومحدداً منطلقات ومبادىء تمكن 
من اتخاد موقف متحدد . ۰ ا 
الاطار ۳ استیعایها پدرجات متفاوقة كمبادىء موجهة ؛ في مختلف تجليات الخطاب 

ضوء صيغها الظاهرة أو معانيها المضمرة» وذلك في (طار عملیات تأویل متعد ده . 

ونظراً لتنوع هذه الأحكام واستوائها النظري في سياف بخطاب الدعوة الإسلامية» 
بمختلف الأبعاد والأشكال التي اتخذهاء والمراحل التي انبنى فيهاء والغاية التي بعث من 


أجلهاء فقد اعتبرت الآيات القرآنية والأحاديث النبوية. بمثابة جملة من المبادىء العامة. 


القادرة على تعقل المتغیر ات » واستیعاب المستحدات التي پولدها التاریخ يدون انقطاع". 


وبحكم الطابع المقدس للنصوص المتضمنة في رسالة الإسلام» فقد اتسمت بسمة 
التعالي . وشكلت مقدمة في النظر› ودليلا في الإثبات؛ وعبرة في الخواتم والغايات» الأمر 
الذي آضفی علیها طابع اللغة القسرية الامرت رغم كل الإمكانيات التي تولدت عنهاء في 
سیاق الاجتهادات المتناسلة» في دنية ة الونتاج النظري الإسلامي . 

في مدونة الأحكام والمفاهیم والمبادیء والمواقف التي پلورها القرآن؛ وعبّرت عنها 


)١(‏ يمكن مراجعة بحث رضوان السيد: «رؤية الخلافة وبنية الدولة في الإسلام». وقد حاول فيه تصور بنية 
الدولة في الإسلام باستعمال الصطلح القرآي» وذلك بالاعتماد أساساً على المصطلحات القرآنية الآتية : 
الاظهارء التمکین الاستخلاف التوریث» الوعد» ضمن كتابه: الجماعة والمجتمع والدولة» سلطة 
الأيديولوجيا في الحال السياسي العربي الإسلامي ؛ بیروت؛ دار الکتاب العري» ۰۱۹۹۷ ص۰۲۱ 
وكذلك مقالته: «الإسلام والسلطة السياسية» ضمن أعمال ندوة: انجديد الفكر الإسلامي» التي نطمتها 
مجلة رسالة ابمهاد. وقد عقدت الندوة في الط سنة ۱۹۹١‏ (مرقونة على الآلة الكاتبة) . 


۱۸ 


السئّة النبوية بیج والاضافة والتأویل یتحدد نمط من الخطاب السياسي» آساسه الم ركزي 
یتمئل في تعالیه. أي في كونه منؤلاً؛ خطاب الله الموجّه إلى البشرية» بقصد إنارة سبلهاء 
وتوجيهها بما لا يخالف مشيئته» أمره وقدره. 

ونحن لا نعثر فى الدراسات التراثية على مباحث مَُرَئَبَةَ لنمط هذا القول ودرجات 
استدلاله» ومستويات ترابطه مع سياقه التاریخل المواکب لمراحل انبنائه وتشکله والسياق 
التاريخي التالي له . کما لا نعثر علی دراسات مقارنة مع نصوص دیانات التوحید الأخرى وذلك 
لأسباب متعددة أهمها: سيادة سقف ابستمي ۳" ملد لکثیر من اللامفکر فیه في تاریخ الاسلام. 

وقد آثار هذا الخطاب جدلاً هاماً في مستوی تفسیره وتأویله ومستویات توظیفه ؛ 
لتبریر آحداث ونقض آخری. كما أن مجال الحدیث النبوي الشریف شکل مختراً خصباً 
لمختلف الإشكاليات التي ولّدتها مسألة توظیف آقوال الرسول» في الصراعات السياسية 
والتاريخية التي عرفها المسلمون فيما بينهم. 

يتميز خطاب المأثور الديني بميزة أساسية ؛ تتمثّل في أنه شكل المرجعية الرئيسية لمختلف 
خطابات السياسة في الإسلام» إضافة إلى «استقلاليته) التي تضفي عليه طابعاً خاصاً ومتميزاً. 
فقد ملأت أحكامه مختلف أنماط القول السياسي الأخرى» في صيغ من التأويل والاختزال 
والانتفای مما ولد آشکالاً من التعامل لا حصر لها مع منطوقه ومضمره" 

ونظراً لاهمية هذا الخطاب باعتباره المرجعية الأساس۰ في کل نظر وممارسة 
سماسية > في تاريخ الإسلام» فان دراسة طبيعة أحكامه» ومستویات تأویله وكيفيات توظيفه في 
تاريخ الفكر الإسلامي على وجه العموم» يُمكننا من معاينة الدور الذي مارسه السقف العقائدي 
في تاريخ الإسلام. ويتيح لنا التقدّم في معالجة إشكالية الدين والسياسة في التاريخ 
الإسلامي . 


(۱) راجم کتاب د. التيجاني عبد القادر حاتم. أصول الفکر السياسي في الفرآن الکي سلسلة الرسائل 
امحامعية (۰)۱۹ الولاپات التحدة الامیرکية» منشورات العهد العالي کر لاس 60 , 

(۲) یعتبر میشیل فوکو في الکلمات والاشیاء آن کل ثقافة تتضمن في فترة محددة خلفية ناظمة لختلف تجلیات 
المعرفة المتبلورة فيها. هذه الخلفية النظرية الناظمة يطلق عليها اسم 720190878 ویحددها في مجموعة من 
المبادىء العامة : 179 .ص ,1966 ,ل تقتمتللة0 Foucault (M), Les mots et les choses, Paris,‏ , 

(۳) يعتبر أحد الباحثين أن البادیء السياسية (الدستورية) التي حث الإسلام على توافرها في كل حكم؛ وألزم 
الحكام بالعمل بهاء هي: الشوری العدل؛ احرية؛ الساواة. راجع کتاب حمد محمد الصمدء نظام الحكم 
في عهد الثلفاء الراشدین بيروت؛ المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر والتوزيع؛ .١1459414‏ وحول 
موضوع دولة الدینك» يمكن العودة إلى الوثائق المتضشمئة في كتاب محمد حميد الله: مجموعة الوثائق 
السياسية للعهد النبوي والخلافة الراشدة» ۰ بيروت» دار النفائس» طه؛ ,١986‏ 


۱۹ 


۲ - الخطابت الفقهي : 

نجل في التراث السياسي الإسلامي مصئفات فقهية متعددة تعنی بالشأن السياسي » سواء 
في مبادثه الكبري» أو في جزئياته ذات الصيغة الاجتماعية . وإذا عرفنا آن المذاهب الفقهية 
الكبرى في تاريخ الا سللام قد ساهمت في بلورة مبادىء الشريعة الا اسللامية » انطلاقاً من 
مقدمات نصية وأخرى اجتهادية عقلية أن هلد المذاهب قد وأكبت بالفهم والتقنين مختلف 
مظاهر الوجود ١‏ لمجتمعي في تاريخ الإسلام؛ أدركنا أهمية المدونات الفقهية في ثر جمة 
ملامح السياسي في تاريخ الإسلام . 

ترداد آهمية هذا الخطاب عندما نعرف المکانة الرمزية التي کان الفقهاء یحتلونها في 
تاريخ الإسلام» وتاريخ المؤسسات السياسية في المجتمع الاسلامی . فقد کانوا بحکم 
تکوینهم الديني ) و خبرتهم المجتمعية» يمارسون أدواراً متعددة» من بینها الدور المتعلق 
بتبریر صلا حیه السلطة. وضرورة حمایتها؛ وحماية شوكتها بالتقئين والإفتاء . وقد عمل كثير 
منهم علی بلورة المبزرات السياسية» المعرّزة لسلطة الخلفاء والملوك والولاة عبر تاريخ 
الااسلام . ومنهم آیضاً من ساهم في نقد ممارسات الحکم؛ وسلّط الأضواء علی تجاوزاتها 
الدينية والمدنية . وبحکم المهام التي كانت موكولة في العادة للفقهاء» باعتبارهم متبخرين في 
الشوون الدينية» فقد أنتجوا خطاباً في السياسة يُعبّر بجلاء عن الصلة الوثيقة بين الشأن 
السياسي والشأن الديني في تاريخ الإسلام . 

ورغم الدراسات المتعددة التي اهتمت بإعادة إنتاج المذاهب الفتهية ؛ والدراسات التي 
اشتغلت باعادة بناء جهود بعضص الفقهاء في تاريخ الفكر الإسلامي”' 5 فان مدونة الفقه في 
سخف ت لاه انش ل برس في أبعادها السياسية» آي أنها لم درس كتجليات للسياسي 
في بعده القانوني التشريعي . 

وقد لا نجانب الصواب |ذا ما اعتبرنا آن النقص الحاصل في مجال العناية ببحث 
الخطاب الفقهي في الإسلام» في علاقاته المتعددة بفضاء السياسي في معناه الأرحب؛ يُشكل 
نقصا كبيراً في مجال إدراك طبيعة (السياسة الشرعية»» ودور القوانين والفتاوى في حياتنا وفي 
فکرنا السياسي في العصور الوسطی . ۱ ۱ 

۳ - الخطاب الکلامی : 

لم یکن الطابع السياسي للخطاب الکلامي مسألة خفية» بل ن الجدل الكلامي تمحور 
(۱) هاملتون جیب؛ «نظرية الاوردي في اخلافة!. ضمن کتاب: دراسات في حضارة الاسلام (کتاب 

جماعي)» ترجمة الدکتور إحسان عباس والدكتور محمد یوسف نجم والدکتور محمود ژاید» بیروت دار 


العلم للملايينء 1۹ ص۱۹۸ - ۲۹۸ د . سعيك يشيعيك» دولة الخلافة, دراسة في التفکیر السياسي 
عيد الماوردي» الرباط› منشورات كلية الاداب والعلوم الا سائیت د تاد 


۲+ 


منذ انطلاقه في تقاطع مع النصوص الدينية؛ والإشكالات الميتافيزيقية» والسياسية (آبواب 
الإمامة في المصئفات الكلامية). وعندما نتجئّب التفكير في مو ضوع الا ولوية داخل التقاطع 
المذکور ونسلّم بالتركيب النضّي المعقد كسمة ملازمة للخطاب الكلاميء نستطيع أن نتبين 
بجلاء استواء الشأن السياسي بملامحه التامة. وقد درست الفرق الكلامية باعتبارها مصدراً 
للأحزاب السياسية» كما دُرست باعتبارها مصدراً أساسياً لبدايات تشكل النظر الفلسفي في 
تاريخ الا سلام . ٠‏ وفي الحالتین معأ یحضر السياسي سواء في مستوی العمل والفعل أو في 
مستوى الخلفية النظرية الناظمة للرؤية وللممارسة. 

إن المرحلة التاريخية التي واكبت تبلور الجدل الكلامي في تاريخ الإسلام كانت تتطلّب 
التفکیر في المست‌جدات » بما بتيح للفاعلین فی المجال السياسي تعقلها وترتيب مختلف 
مکوناتها . وهکذا قدم خطاب المتكلمة نصوصاً حاولت الجمع بين مقدمات المنظور الديني 
ومقتضیات التفییر السياسي والمجتمعي وشكلت السجالات النصية والميتافيزيقية نسیجا من 
النظرء يعبر عن قضايا لها ارتباط مباشر بالخلاف والاختلاف السياسي » کما بلورته بدایات 
التحول السياسي والتحول المذهبي في تاريخ الإسلام . 
؛ - الخطاب السياسي الفلسفي : 

تأثر الخطاب السياسي لفلاسفة الإسلام بمرجعية السياسة الإغريقية» كما بلورها 
التراث الأفلاطوني الأرسطي» وما وصل المسلمین من تراث السابقین علی مقراط 
واللاحقين على أرسطوء مما بلورته المدارس الفلسفية المتأخرة» فی المرحلة الهلينستية 
والمرحلة الرومانية . وقد تضمّنت نصوص الفلاسفة مزیجاً عجيباً من الفلسفة السياسيةء 
الجامعة بين قراءة الاثر الیونانی (بتوسط النصوص الشارحة والتصوص المنحولة) وقراء: 
التجربة التاريسية الاسلامیت سواء في مستری خطابها النظري (مقدمات المعتقد 
الاسلامي وجهود المتکلمة)» آو في مستوی الوقائم التي تولدت في صلب صیرورتها 
التاريخية . 

ورغم الطابع التجريدي لهذا الخطاب فقد ظلّت لغاته المتداخلة تعبّر عن مستویات 

من القلق المعرفي » الي لم جيه فق اعبار المؤولة والمترجمة لأصول قادمة من لغة 

لخری ؛ وتاريخ ومؤسسات أخرى» بل تجسم أيضاً وبقوة في غائية النص القريبة والبعيدة. 

وقد آنجزت دراسات متعددة حول نصوص وأعلام ومفاهیم الفلسفة السياسية في تاریخ 
الا سلام. الا آن هذه الدراسات رغم نتائجها المفيدة» لم تستطع تشریح المتن السياسي الفلسفي 
في الاسلام» بالصورة التي تحدد ملامحه العامة؛ وطبيعة علاقته بالمر جعیات الناظمة لمتطوقه ‏ 
بما یُمکننا من متابعة مختلف الابعاد التي كان الخطاب یتقصدها ویروم بلوغها . 

نقد ظل موضوع السياسة في الخطاب الفلسفي الاسلامي يتأرجح بين مشائية تتداخل 
فیها الشروح بالمنحولات. ونصية دينية تمارس عمليات إعادة ترتيب نظرية عجيبة. ولم 


۳۱ 


یستطع النص الفلسفي ذو الطبيعة السياسية في الاسلام آن یتمثل بصورة مبدعة نصوص 
اليونان. وربما لم تكن الشروح والمترجمات» وأشكال الرقاية التي حصلت في إطارهاء 
ا ۳ على الفهم والتطويرء أو على الاقل 
ترسیخ درس الممارسة الفاسفيا في نسیج الفکر الاسلامي . 
- الخطاب التاریخی 

تكتسي المصئفات لتاريخية في التراث الإسلامي أهمية خاصك في مستوی علافانها 
بالمجال السياسي في أبعاده المختلفة . ففي هذه المصتفات» نعثر على معطيات تتعلق بتشكل 
الدول وتعاقها » كما نعثر على وقائع لا حصر لها في موضرع الخلافة والمّلك؛ وما يدور في 
فلكهما من مؤسسات وأحداث . 

وإذا كان ظاهر هذه الخطابات ورسمها يشير إلى جملة من الوقائع ؛ ویقلم مجموعة من 
الحوادث الفاعلة في صيرورة التاریخ الاسلامي» فانه یقدم في الوقت نقسه تصوراً محدداً 
لطبيعة السلطة وأنظمة الحکم في الا سلام . 

ففي كتب التاريخ العام ؛ أو مصنفات تاريخ الدول. آو الکتب التي اهتمت بتاريخ النظم 
والموسسات» نعثر علی منظور سياسي ؛ ظاهر ومعلن» آو خفي ومبطن . وعندما ا هذه 
النصوص باعتبارها خطابات سياسية فائنا نستطیم بناء الرژية السياسية المحددة لطبيعة 
الروایات والأخبار التي تقدمها. 

إن التعقل المتضمن في کتب التاریخ» سواء في التحقيب والترتيب ) أو في الإبراز 
والاقصاء. موجه بناء على رؤية عقائدية سياسية معينة . وغالباً ما تكون هذه الرؤية غير معلنة› 
لكيفيات تصور المؤرخ أو الكاتب للموضوعات التي يروم التأريخ لها. 

ورغم وجود دراسات متعددة في مجال إعادة التفكير في الكتابة التار ریش ۲۳۱2 في 
الا سلام فان البعد السياسي لهذه الكتابة غير مدروس بالعناية التي تتيح لنا معرفة خلفیات 
التحقیب الكلاسيکي لتاریخ الدول. المتعاقة قبة فی عصورنا الوسطی . . کما آن الوقائع المروية 
في هذه المصنفات لم درس في مستویاتها السياسية الصرف» بما يسمح لنا بتجاوز النسق 
الحدثی الوصفی» نحو فضاء الترکیب التاریخی السیاسی ؛ أي کشف ویناء الخلفیات 
والتصورات النظرية السياسية الموجُهة للمط هذه الكتابة. ٠‏ 


)١(‏ د. محمد عابد الجابري» نحن والتراث : قراءات معاصرة في تراثنا الفلسفي» بیروت؛ دار الطلیعة ط۱؛ 
۰ د. عبد السلام بنعبد العالي» الفلسفة السياسية عند الفارابي» بيروت دار الطليعةء ط١اء‏ 
1۹۷۸ 

(۲) د. علي آوسلیل. الفطاب التاريخي؛ دراسة لنهجية اپن خلدون. بیروت معهد الانماء العرپي (د. ت)؛ 
د. عدنان حمد ملحم؛ الژرخون العرب والفتنة الکبری؛ دراسة تارمخية منهجیة» بیروت» دار الطليعة ‏ 
۸ . 
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ینطبق الامر نفسه علی کتب المفازي وکتب السیر وروايات نشوء وسقوط الدول. 
التي توالت في تاریخ الاسلام . فالاحداث الموصوةة والمقدمة بدقائقها الصغيرة والکبیرة 
والتتائج المسرودة کتبعات للحروب والفتن» لم ثقرأ في أبعادها السياسية. بل لم تقرأ 
كتجليات سياسية حاسمة فى تاريخ من الفتوح والغزوات والغنائم » تاريخ من الانتصارات 
والهزائم . وعندما نتمكن من مراجعة النص التاريخي كنص في السياسة والاستر اتیحیة 
نستطيع المساهمة في فك كثير من مغلقات وخفايا التاریخ الاسلامي . 

5 الخطاب السياسى الرمزى : 


يتضمن التراث السياسي في الإسلام مجموعة من النصوص الرمرية والخيالية» وهي 
نصوص تقارب موضوعءاتها السياسية بصورة غیر مباشرة» حیث ترکب مواقفها السیاسیت 
مستعملة وسائط تنتمي إلى مجالات وفضاءات لا علاقة لها بالمجال السياسي . 

ینشاً الخطاب السیاسی فی هذه النصوص بتوسط الخیال» واعتماداً علی روایات تولف 
الحیوان؛ کما توف الطقوس الاجتماعية والققافیة لمقارية الظواهر وبحث علائقها . 

حكايات الحيوانات المُصّوّرة لمراتبية السلطة السياسية في المجتمع» مثل نصوص 
كليلة ودمنت الاسد والغواص. الثعلب والنمر. وحکایات آلف ليلة ولیلة. التي تخوض في 
أكثر من شأن» وتتوخی تصویر وقائع وأحداث لا حصر لها في قالب محدد. . كل هذه 
النصوص تحیل؛ في ظاهرها. الی جملة من الموضوعات لكنها تكشف في الوقت نفسه 
عن تصوّرات معيّنة للسياسي» وللفاعلین السیاسیین. وذلك بالصورة التي تحدد کیفیات 
خاصة لتمظهر المجال السياسي في المخیال الترائي*۲. ۱ 

واٍذا کان من الموکد الیوم في الدراسات الادبية» التي تعنی بالمتختل الروائي» وجود 
صعوبات في موضوع اقامة حواجز فاصلة بین المتخیل والوافعي في النصوص الفنیف» فان 
منمنمات التراث الرمزي في تاريخ الإسلام تُمكنناء عند فحصها ودراستهاء من معرفة جوانب 
هامة من مجالات الخطاب والممارسة السياسية في تاريخنا. 

يمكن أن ندرج ضمن هذا النمط من الخطاب» الأدب السياسي (الشعر والنثر) الذي 
واكب الصراعات السياسية بين الفرق والأحزاب والدول؛ في تاريخ الاسلام . ففي هذه الاداب 
نعثر على معطيات ومواقف تُساعدنا علی تجلية جوانب آخری معقدة في مجال تشکل وتطوّر 
الخطاب السياسي في الاسلام . وقد استوی معیناً؛ بتوسط قوالب فنية محدد:۳. 


(۱) راجم مثلا: هد محمد الشحاذ اللامح السياسية في حكايات ألف ليلة وليلة؛ بغداد؛ دار الشؤون 
الثقافية العامة ط ۰۲ ۱۹۸ 

(؟) راجع مثلاً: د. أحمد محمد الحوفي؛ أدب السياسة في العصر الأموي» القاهرة؛ دار نبضة مصر لاطباعة 
والنشر» ط۵» د. ت. 


۳۳ 


۷ - خطاب التدبیر السياسي المباشر (الخطب والرسائل و الاختام) : 

يحتوي سجل الممارسة السياسية في الاسلام علی منات الرسائل والخطب""" داخل 
مصتفات التراث التاريخية والادبية والسياسية والحربية والاخلاقية . وهذه الرسائل والخطب 
تتعلق بأحداث معيئة» وتشير إلى وقائع بعينها . . وقد کتبت وأعدت لتحدید مواقف» ورسم 
خطط › أو تعيين ولاة؛ أو تمحید مناسبات . في هذا اللوع من الكتابة؛ التي نطلق عليها «كتابة 
التدبیر السياسي المباشر!. نتبین ملامح رؤى سسياسية لا تمكئنا منها في العادة مصتفات 
السياسة التقليدية فی التراث الاسلامي . فالمناسبة التي تقدم فیها الخطبة أو الحدث الذي 
يتطلب الرسالة» بُمَكَن مُرْسِل اللخطاب من رسُم أهداف محددة ومباشرة؛ الأمر الذي پساعد 
على مقاربة الوقائع المعالجة في الرسالة أو في الخطاب» قي علاقاتها بالتصوّرات العقائدية 
العامة » والاختيارات السياسية الكبرى التي نتحدث عنها عادةٌ عندما نفکر في طبيعة وبنية 
السياسة في تاريخ الإسلام . 

إن إنجاز آبحاث معمقة حول بنیات هذه الرسائل والخطب "۰۲۳ حول أساليبها ووسائلها 
فی مقاربة الموضوعات التي تعالح» سیمکننا من التعّف علی الجهاز المفهومي المستعمل 
0 هذه النصوص» کما سیحدد لا جملة من الأغراض والمواقف التي تعیّن» في نهاية 
التحليل› طبيعة السلطة الإسلامية في مستوى تدبيرها اليومي والمباشر للشأن العام . . وقد يتيح 
لنا كذلك معرفة أنماط العلاقة القائمة بين النظر السياسي في مستواه الفقهي والفلسفي والديني 
والرمزي» ومستواه الفعلي التنفيذي . 

۳ لا يمكن الادعاء أن التصنيف المنجز في الصفحات السابقة يعكس مختلف مظاهر 


القول السیا بياسي في الإسلام . ففى الانتاج النظري ,الا سلامی » مصتفات ومدونات لا حصر لها 
ذات صلة وثيقة بالمجال السياسي» سواء في أبعاده المرتبطة بالسلطة؛ أو في قنواته ووسائطه 
وتجلياته الأخرى . 


إن الحصر المرتّب في الصفحات السابقة يُحدّد بصورة أولية» إطاراً عاماً لتصنيف 
مظاهر القول السياسي في الإسلام . والغاية من استعراضه المختزل تتمثّل في الإشارة إلى تعقّد 
وصعوبة المحال السیاسی الاسلامی» والوقوف كذلك على اتساع مجال هذا القول . 


)١(‏ د. أحمد زكي صفرة» جهرة خطب العرب (۳ مجلدات) القاهرق شركة مكتبة ومطبعة مصطفی الباي 
الحلبى» ۰۲ ۱۹۱۲ وکذلك کتاب. حهرة رسائل العرب ( مجلدات)» بیروت. الکتبة العلمية» 
۱۹۵5 

() راجع بحثاأ جيداً للدکتورة وداد القاضي بعنوان: انحو نهج سليم في قضية موثوقية الرسائل العربية 
الإسلامية المبكرة»» ضمن كتاب : في قراءة النص الديني (مؤلف جماعي)؛ تولس» الدار التونسية للنشرء 
۹ ص۱۲۷ ۔ ۰۱۲۲ 


۲ 


يُمكئنا التصنیف المذکور من حصر نماذج من آشکال القول ذات الطبيعة السياسية 
المباشرة» أو ذات الصبغة السياسية غير المباشرة» أي الأقوال السياسية القائمة بتوسط مظاهر 
ومنطوقات نصية أخرى . 

ونستطيع القيام بمزيد من توسيعه؛ وذلك بالإشارة إلى مصئفات أخرى» ذات صلة ما 
بالمجال السياسي. نرید آن نشیر هنا الی کتب الخراج"" وکتب الالساب» ونصوص 
التصوف› والمصنفات التهذيبية الأخلاقية”' , وكتب عل أصو ل الفقه"» إلى غير ذلك من 
منتوجات العقل الاسلامي المرتبطت بصورة أو بأخرى» بفضاء الممارسة السياسية» سواء في 
مستوى النظر» أو في مستوى الفعل والعمل؛ وهي مصنفات تطرح كذلك قضايا متعددة› 
تتعلق بالمفهوم والمرجعية والابداع ثم بالنجاعة والتاريخية . 

ان حصر هذه الاأنماط من القول والبحث في مرجعیاتها النظرية » المحددة لاطار 
استدلالهاء والمَعَيّئة لمقدماتها وغاياتها» والبحث أيضاً في الأطر التاريخية» الموجهة لغائيتها 
الا جتماعية» يُمكننا من التعمّق في حدود ومجال ومستویات السياسي في الاسلام ؛ ويجسّنا 
الأحكام العامة » المتعلقة بوجود و عدم وجود منظومة سياسية إسلامية» ودرجات ابداعیتها. 
كما أن صياغة أبرز الإشكاليات التي سمحت بتبلور وتشكل هذه الخطابات» یتبح لنا إدراك 
كيفيات بنائها لنظام في النظر موصول أو مفصول عن الصيرورة التاريخية في تحولها 
وتطورها. 

لا تعني هذه الأحكام أننا نغفل عن الجهود القائمة في مجال البحث التراثي» أو أننا 
نبخسها حقهاء ونقلل من قيمتها. فلا أحد يستطيع إنكار جهود الباحثين المهتمّين بتاريخ 
الأفكار السياسية في , التراث الإسلامي» بل إن آثار هؤلاء الباحثين تعد خير شاهد على 
درحات تطوّر البحث في هذا المجال . 


ما نرید آن ند علیه هنا بالذات » هو آن فضاء الخطاب السیاسی الاسلامی ما زال فی 
حاجة إلى أبحاث عديدة» لمقاربة کثیر من زوایاه الغامضة انطلاقاً من عملیات التحقیق الی 
عملیات التحلیل » ثم عملیات المقارنة والترکیب» ثم المقاربات ذات الصبغة التأملية » الهادفة 


(۱) للاطلاع عل معطیات تتعلّق بکتب افراج في جوانب من آبعادها الاقتصادية والادارية والسياسيةء يمكن 
الرجوع إلى كتاب د. غيداء -خزنة كاتبي» الفراج منذ الفتح الاسلامي حتی أواسط القرن الثالث الهجري؛ 
المارسات والنظرية؛ بيروت» مرکز دراسات الوحدة العربية (سلسلة آطروحات الدکتوراه 4 ۰۲ ۱۹۹6. 

Mohamed Arkoun, L’tslam, morale et politique, Paris, UNESCO, 1986. (۲) 

(۳) راجم محاولة ابراز الطابع السياسي نطاب أصرل الفقه في أطروحة عبد المجيد الصغيرء الفكر الأصولي 
وزشكالية «السلطة العلمیة» في الاسلام؛ قراءة في نشأة علم الاصول ومقاصد الشريعة» بیروت دار 
النتخب العریی: ۱۹۹6 


۳۵ 


(لی کشف مختلف الابعاد التي رسمها وما زال يرسمها هذا القول في فضاء الفكر السياسي 
العربی المعاصر . 

ان جهود الاساتذة المتخصصین من آصحاب الأطروحات الکبری؛ في دراسة التراث 
الاسلامي » بمأ فيه التراث السياسي » ساهمت دون جدال في كشف کثیر من الجوانب 
الغامضة والمعقدة فی هذا التراث . كما ساهمت فى صياغة أسئلة لا حصر لها بهدف اضاءة 
بعض جوانبه . الا آن التراث السياسي الاسلامي ما زال في حاجة الی جهود آخری من آجل 
مزید من تطویر آشکال المقاربة وآلیاتها» ومن أجل مزيد من صوغ الأسئلة القادرة على فك 
مغلقات هذا التراث”'' . 

كما أن جهود المشتغلين في مجال تحقيق نصوص هذا التراث وتقديمها بصورة 
تحليلية ‏ وجهود الدارسين الذين پنکبون على فرأءة نصوص, أعلام الفکر السياسي » قل 
ساهمت بدورها ولا تزال تسا ۽ في إنتلج ما يكن من صوغ أسئلة جديدة في مجال 
الاحاطة بمختلف أوجه هذا الف © 

وفي هذا السیاق ترا ید أن ۳۹ مساهمية ميحلءة 4 محال ده اسك ۱۳۳۹ ف ب الاداب 
السلطانيت بهدف رسم حدوده» ویناء أبرز القضايا والمفاهيم التي عملت نصوصه على 
بلورتها في أفق الخطاب السياسي في الإسلام . 

ثانياً : خطاب الآداب السلطانية : جهود فی القاربة والتأویل 

لقول فيهاء ايد أن تعرض في هذ المدخل العام لجهرد الساين عانا؛ من هتما بها 


Pour une critique : نحن هنا نشير بالذات إلى أعمال الدكتور محمد أركون وخاصة مصنفه الهام‎ )١( 
وثلاثية د. محمد عايد الجابرى» «نقد‎ de la raison islamique, Paris, Maisonneuve et Larose, 1984. 
العقل العربي»» وقد صدرت بالتتابع الآني : تكوين العقل العربي» بيروت» دار الطليعةء طا‎ 
ثم بنية العقل العربي؛ بیروت مركز دراسات الوحدة العربيةء طاء ١۱۹۸ء وأخيراً‎ ۶ 
۰۱۹۹۰ العقل السياسي العربي. الدار البیضاء؛ المرکز الثقافي العربي‎ 

نخص بالذکر هنا جهود د. رضوان السید في حقین وتقدیم نصوص من الاداب السلطانية» ونذکر من 
بين تحقيقاته : 

- قوانین الوزارة وسياسة اللك للماوردي؛ بیروت» دار الطلیعت. ۰۱ ۱۹۷۹. 

- كتاب الإشارة إلى أدب الإمارة للمرادي» بيروت» دار الطليعة» ۰۱ ۱۹۸۱. 

- الجوهر النفيس في سياسة الرئيس لابن الحداد» بيروت» دار الطليعة» ۱۹۸۳. 

- تسهیل النظر وتعجیل الظفر للماوردي» يروت دار العلوم العربيت» ۰۱ ۱۹۸۷. 

- تحفة الترك فيما يجب أن يعمل في الملك للطرسوسي» بیروت» دار الطلیعت؛ ۱۹۹۲. 


سر 
€ 
رید 


۳۹ 


بلورتها بحالهم. 

ولا بذ من الإشارة هنا إلى أن مجال الآداب السلطانية يعد من بين مجالاات القول 
السياسي الإسلامي الذي لم تحقّق كثير من نصوصه. إضافةً إلى التضارب وسوء التنسيق 
الحاصل في تحقيق بعضهاء حیث تهدر الطاقات والجهود دون جدوى”'' . كما أنه لا توجد 
دراسات تحليلية عامة تُقدّم منتوج هذه الآداب» وثقارن بينه وبين نصوص الفكر السياسى 
المماثلة له » المتبلورة في حقل الفکر السياسي الفارسي والبيزنطي والفکر السياسي الغربي . 
ولا توجد دراسات مقارنة بین مفاهیم السياسة» كما صاغتها هذه الأدبيات والمفاهيم التي 


۳ یس و سب المغطاء 1 ۱ ا ال لد الاب رم 


إلا أن كل هذا لا یقلل ولا ینقص من قيمة الجهود التي بذلت وما زالت تبذل؛ فى 
تحقیق وتحلیل وتأویل هذا الخطاب والجهود التی صَوّبت نظرها نحو قراءته بصورة عامة 
وفي سياق موقف محدّد من التراث السياسي في الاسلام. 

ومن أجل تقديم عيّنة من المحاولات التي اعتنت بقراءة الاداب السلطانية نشير إلى 
آننا سنتوقف عند آربعة نماذج دالة» تُقَرْبُنَا من مستويات إنتاج المعنی داخل دائرة هذه الاداب» 
وفي علافتها بالإشكاليات التراثية التي ترتبط بها. 

أما النماذج التي سنعمل على تقدیمها باختزال فهي : 

- قراءة اپن خلدون؛ بحکم قربها من منطوق ومحمول هذه الاداب» وبحکم آنها قراءة 
اجتهدت لتجاوز المنظور السياسي الموطر لها . 


)١(‏ نظراً لغياب مؤسسة تعنى بتحقيق التراث السياسي الاسلامي. فاننا نعثر علی تحقیقات متعددة للنص 
الواحد . وهذه السالة رغم فوائدها العرفية إلا أنها تترك نصوصاً كثيرة دون تحقيق. فقد تم على سبيل 
المثال لاا الحصر تحقيق نصيحة الملوك مرتين؛ فقد حققه د. فؤاد عبد المنعم أحمد ونشره سنة ۱۹۸۸ 
وسحققه محمد جاسم الحديثي ولشره سنة 1987. وحُقّق نص تسهيل النظر وتعجيل الظفر في أنخلاق الملك 
وسياسة الملك للماوردي كذلك مرتين من طرف محيي هلال سرحان (۰)۱۹۸۱ ورضوان السيد 
.)١941(‏ كما تم تحقيق كتاب ابن الأزرق بدائع السلك في طبائع الملك مرتينء من طرف المرحوم سامي 
النشارء بغداد. ۰۱۹۷۷ ومن طرف محمد بن عبد الكريم» تونس» ۰۱۹۷۷ وحخقق سراج الملوك 
تحقيقين. تحقيق جعفر البياقي؛ سئة 2144١‏ وتحقيق محمد فتحي أبو بكر سنة ۰۱۹۹۶ كما سُفَق كتاب 
قوانين الوزارة وسياسة اثلك للماوردي مرئین؛ حققه رضوان السید سنة ۱۹۷۹ وقام بتحفیقه بعد ذلك 
صلاح الدین بسیونی رسلان سنة ۰۱۹۸۵ اما نص العهود اليونانية فقد اصدره عبد الرجن بدوي ضمن 
مشررعه في الأصول اليونانية للنظریات السياسية الاسلامیف وقد صدر الجزء الاول منه سنة ۱۹۵۶ 
کما صدر لاحقاً تحت عنوان الفلسفة السياسية عند العرب من تحقیق عمر الالكي (د. ت). وقد صدر 
سنة ۱۹۹۲ کتاب الشيزري النهج السلوك في سياسة اللوك محقتاً من طرف محمد آحد دمح » بعد أن كان 
قد صدر سنة ۱۹۸۷ محققاً من طرف عل عبد اله الوسی . نحن هنا نرید الاکتفاء بتسجیل الظاهرت ولا 
تصدر أي حكم قيمة» وقد يكون لذلك مقام آخر ومناسبة أخرى . 


۳۷ 


القراءة الااستشر رافية) وسنقدم فيها اجتهادات کل من موشغمري وات » ولامبتون» 
على سیل الال و وذلك انطلاقاً من قناعتنا بأن أبحاثهما مفيدة وهامة رغم أنهما يقاريان 

- قراءة رضوان السيد» وهي متضمنة في مقدمات النصوص التي حف من هذه الآدابء 
وتعتبر من المحاولإات الجاذة في اختراق بليات هذه النصو ص من الداخل » وبالیات في 
التأويل شديدة الحرص على معايئة النسيج الداخلي للنصوص . . ویمکن آن نطلق علیها «قراءة 
| لتفكيك الداخلی» لمتون هذه الاداب في علاقاتها بالتاریخ السياسي والعقائدي في ال سلام . 

قراءة محمد عابد الجاپري وهي قراءة تندرج أولا في سياق بناء نصور محدد للتراث 
فى إطار أطروحة مينيّة ومتماسكة» وتتحدد ثانيا في إطار المراجعة النقدية للتراث السياسي 
الاسلامی بهدف صياغة حدوده ومحدوديته التاريخية» وفي تجاوب مع إشكاليات مرتبطة 

لا تعني النماذج التي سنقدم مقاربتها للداب السلطانية آننا بصدد تقدیم عينة جامعة آو 
نماذج تمثيلية مطلقة لكل ما كتب عن هذه الآداب. إنها تعني » في نظرناء محاولة في تقدیم 
معطیات متنوعف في الفهم والتعقل والتأويل. تؤشر آولا على تعقد الخطاب المدروس» 
وتمکننا ثانياً من الاستئناس جهوت السابقین ؛ والاستعانة بنتائجهم اليحشة في بناء مشروعنا 
الذاتی فى القراءة. هذا المشروع الذي نتوخی منه تشخیص جوانب من هذا الخطاب في 
مستواه المعرفي» وفي بنائه النصي؛ ومرامیه الايديولوجية. 

لقد حاولنا تنويع نماذج القراء‌ات بصورة مقصودة؛ وذلك لنتمکن من معاينة المقاربات 
القريبة من هذه الادات ‏ المقاربات التی ننزع منازعها في التاويل وتستعمل ادواتها في 
المقاربة » وربما تتخذ المواقع ذاتها أثناء المعالجة» مع الإلحاح على الاختلافات المؤكدة في 
مقدمات المحققين » عندما نقوم بالمقارنة بينهاء والاختلافات الحاصلة بين المستشرقين عند 
مقاربتهم لتراث آخر بأعين ولغات وانطلاقاً من مواقع وأزمنة مخالفة لمعطيات هذا التراث. 
وينطبق الشيء نفسه على المعالجة التأويلية ذات الهاجس السياسي» المرتبط بإشكالات 
الحاضر العربي ؛ أو المعالجة البنيوية التي تتجه لتفكيك الخطاب بإعادة بنائه في ضوء رؤية 
مختلفه ) ودون عناية بمسألة الزمن والتاریخ . 

ومع ذلك فان هله المقاربات تجسد ) بصورة آو بأخری» مستویات من تطور مقاربة 
السياسي في الم سلام ؛ وذلك بمعاينتها لنمط الاداب السلطانية بالذات . 

2 قراءة ابن خلدون: 

يقدم ابن خلدون قراءة متميّزة للآداب السلطانية» قراءة تدرجها فى سياق بنائه لتصوّر 
معین للسياسي ضمن فضاء العمران البشري؛ وصيرورة نشاأة الدول واضمحلالها . 

تستدعي المقدمة نص سراج الملوك للطرطوشي (4۵۱- ۰۲۰ه)» وتقدّم نقداً لمحتواه 


۳۸ 


العام وبنائه النصي؛ كما تنتقد بعض أحكامه الجزئية؛ وذلك في سياق بلورة طبيعة العصبية 
ودورها في تشکل الدولة عبر تاريخ الرسلام ؛ وانطلاقاً من المقدمات النقدية التي يضعها ابن 
خلدون کتمهید لتجاوز الفکر السياسي الاسلامي بمختلف اتجاهاته وأنماطه( . 


إن وقوف ابن خلدون علی نص السراج بالذات. يعود في نظرنا إلى أمرين اثنين : 
أولهما الصيت الذي لقيه هذا النص في الفكر السياسي المغربي» حيث نسج على منواله ابن 
رضوان (۷۱۸ - (LAVAS‏ واین الخطیب (۷۱۳ ۷۷۲۰ والزياني (ت ۹۱ ۷ه)؛ وهم من 
المعاصرين لابن خلدون(۲) . ومعنى هذا أن لهذا النص مکانة خاصة في الادبیات السياسية 
المكتوبة في الغرب الإسلامي. فقد أصبح بمثابة نموذج لنمط في القول لا يمكن الاستغناء 
عنه بالنسبة لرجال الدولة» ولكل مهتم بالشأن السياسي» في مختلف مراحله ودرجاته. بل 
أكثر من ذلك؛ فان اين خلدون یعترف صراحةء ولا يجد أي حرج في القولء > بتماٹل تبویب 
اجزاء من مقدمتهء مع الترتیب المنجز في سراج الطرطوشي؛ رغم أنه یختلف عنه . وقد 
تجلى هذا الاختلاف ‏ في استعراضه النقدي” "۳ لجوانب من محتويات هذا الکتاب . 

يصدر ابن -خلدون أحكاماً عامة وقوية تتعلّق بنص السراج. وتتعداه إلى الكتب الساقة 
علبه والکتب التي نسجت على منوا دود ا يسنيها. يتعلق الأمر بتصور رم وشي 
يكتفي بمقاربة موضوعها في استوانه الواقعي بدون أدنى بحث في كيفيات امیس إنه 
نص لا يهتم بتعليل الوقائع موضوع الخطاب؛ فهو يقفز على أسئلة الأصل والعلة» ليصوب 
نظرة فقط نحو السلطة القائمة؛ ويحاول تبرير استمرارها وضرورتهاء وذلك من خلال 
المرويات والمأثورات التي يسردهاء ممزوجة بنفحة وعظية» من جل غرض تحلیمی**. 

تحدد خلفية النقد المذكور أعلاه» أي المنظور الخلدونی للدولف تو جهه التاریخی 
العمراني؛ الذي يدفعه إلى البحث في علل الموجودات العمرانية» ومن بينها الدولة التي لا 


22 ابن خلدول» المقدمة» ج تحنين د. عبد الواحد رافي ؛ القاهرة دار ضة مصر للطبع النشر : ط ۳ 


.۵۲۶ ص‎ 2١51/88 
۰۱۹۳۰۲۰ ۱۸۱۲ احسان عباس ؛ «ابن رضوان وکتابه في السیاسةا؛ وهو بحث متضمن فی کتاب العید‎ (۲ 
.۱۶ ۲ الذي أصدرته الجامعة الأميركية في بيروت» ۷ وأشرف على تحريره جبرائيل جبور» ص‎ 


(۲) ابن خلدون. المقدمة؛ ج ۰۱ ص۳۳. 

() یقول ابن خلدون: «وقد ظنّ الطرطرشي آن حامية الدول باطلاق هم ابلند» آهل العطاء الفروض مع 
الاهلت ذكر ذلك في کتاب سماه سراج اللوك وکلامه لا بتناول تأسیس الدول العامة في آولها؛ رن 
خصوص بالدول الأخيرة بعد التمهید واستقرار اللك في النصاب واستحکام الصبغة لاهله". إلى أن 
يقول: «فأطلق الطرطوشي القول في ذلك ول یتفطن لكيفية الامر منذ أول الدولة» وأنه لا يتم إلا لأهل 
العصیة». القدمت ج۲ ص 051. 


۳۹ 


تقوم بدون عصبية متحكمة دافعة ومحفزة. 

كتب النصيحةء إذنء غير مُعلّلة لأحكامها؛ إنها كتب تَرسّل» تكتفي بمعاينة الأمر 
الواقع. أي واقع السلطة في تجلياتهاء وفي مختلف مظاهر تدبرها وتدبيرها لمقتضيات الشرع 
والمصلحتة وذلك دون برهنة ولا تعليل. يقول ابن خلدون: «وكذلك تجد في كلام ابن 
المقفع» وما یستطرد في رسائله من ذکر السیاسات الکثیر من مسائل کتابنا هذا غير مبرهنة 
كما برهناه» إنما يجليها في الذکر علی منحی الخطابة في آسلوب الترسل وبلاغة الكلام»" . 

یضیف اپن خلدون نقداً آخر یوضح جوانب من خطاب الاداب السلطانية» وذلك في 
سیاق نقده المباشر لنص السراج. فقد اعتبر آن نصوص الاداب تكتفي بالمنقول المائور من 
حکم الفرس والهند وغیرهما؛ [نها کتب موعظة» وهي في نظره لا تفي بالخرض» ولا تحقق 
القصد. ولا تفي المسائل حقها من البحث"۳ . 

الخلاف إذن بين ابن خلدون وبين نصوص الآداب السلطانية یتحدد في الطبيعة 
الأخلاقية لهذه النصوص» في الوقت الذي يروم فيه هو تعيين وضبط قواعد العمران. إن 
الخلاف هنا يتحدد في زاوية النظر. 

وعندما نستطیم تعیین قواعد العمران؛ ودورة الدول. من النشاة اٍلی الاضمحلال 
نکون آمام حتمية تاريخية » لا تقتضي النصح ولا تستدعيه. فأعمار الدول قارّة؛ وهذا ما يفْسَْر 
العلاقات المعقدة التي عاشها ابن خلدون مع ملوك وأمراء وولاة عصره. 

لا تخرج الانتقادات الجزئية المتضمنة في المقدمة والتي یوضح فیها ابن خلدون 
اختلافه مع تصوّر الطرطوشي للجند» ونظرته الى جوانب من آوضاع الجیوش في المعارك 
عن مواقفه العامة من هذه الكتابة. بل إنه يورد هذه الانتقادات في سياق توضيح تصوره 
للقضايا التي تنظر فيها كتب السياسة السلطانية بطريقة مختلفة عن نظرته إلى التاريخ والعمران 


وقواعد السياسة”" . 


ما یستوقف في القراءة الخلدونية لنص السراج» ومن خلاله لتصوص الاداب السلطانية 
على وجه العموم. هو سعیه الی کشف محدودیتها في فهم مجال السپاسي. وذلك من خلال 
فحصه وتحديده لنسيجها الكتابي» وتعيينه للمعيار الأخلاقي» باعتباره الناظم المشترك 
لمأثوراتها ومروياتها التاريخية. ونستطيع الوقوف على مجمل الانتقادات الخلدونية في ما 
كتب عند الأقدمين؛ وحتى عند بعض المحدئین في مجال توضیح طبيعة الخطاب السياسي 
في هذه الا داب » وذلك بحکم معرفته بطبيعة هذه الکتابة وقربه من فضاء إنتاجها» بل ورفقته 
(۱) القدمت جا ص ۶ ۰۳۲ 


(۲) نس جح ص؛ ۰۲۲ 
(۳) نفسه ‏ ج ص۲۸ ۰۷ 


لبعض منتجیها ممن عاصروه وکانوا من آصحابه بل واستعانته ببعض آوجهها. کما هو بارز 
وواضح في کثیر من معالم المقدمة؟. 

LJ‏ القراءة الاستشراقية 

سنقدم في مجال القراءة الا ستشراقية » عينة تحيل إلى نماذج بحثية متعددة» وهي في 
مجملها تقوم بتقدیم عناصر متداخلة ومتکاملة في الإحاطة بموضوع الآداب السلطانية» يتعلق 
الأمر بقراءة مونتغمري وات وآن لامبتون"۳. 

فقد وضع مونتغمري وات كتاباً بعنوان : الفکر السیاسی , الوسلامي ٠‏ خصص فصله 
لسابم المتعلّق : بموضوع «تشكل الصراع السياسي» للحديث ع الآداب السلطائية (مرايا 
الامراء). وقد قام فیه بابراز علاقة هذا النمط من الكتابة بواقم تأسیس الملك العباسي 
(الحكومة الأتوقراطية القوية؛» محددا الملایسات التاريخة التي مهدت للعصبية العباسية» 
عملية الاستئثار بالسلطة السياسية”” . 

ترتبط نصوص الادبیات السلطانيت في نظر الباحث وات بدولة جديدة ومؤسسات 
جد‌یدة . وفي هذا السباق» سیصبح الحضور الفارسي جزءا من ثقافة وممارسة السلطة 
الجديدة في العالم الاسلامي . 


ضمن هذا الأفق ؛ یژزخ مونتغمري وات لنصوص ابن المقفع وکتاب التاج للجاحظ . 
وضمن هذا الأفق أيضاًء يدرج قصص ملوك الفرس ؛ باعتبارها تشکل نمطأ جديداً من الكتابة 
السياسية» لا علاقة له بالكتابة الفلسفية ذات المرجعية الاغريقية» ولا بالکتابة ذات الطابع 
الفقهي الخالص» وهي الكتابة التي اعتنت بموضوع الخلافة والعدل وغيرهما من موضوعات 
الفكر السياسي الا سلامي . 

يحدد الباحث مميّزات الآداب السلطانية في العناصر المركزة الآتية : 

۰ نصائح حول فن الحكم؛ 

- تو جيهات ومواعظ أخلاقية ؛ 

حكايات ومأثورات تستند إلى مبدأً المنفعة المجرّدة . 

)١(‏ على أومليل» السلطة الثقافية والسلطة السياسية» الفصل السابم» بيروت؛ مركز دراسات الوحدة 
العربية: ۰۱۹۹5 ص۱۳۱؛ عز الدین العلام» السلطة والسياسة في الادب السلطاني الفصل السادس› 
الدار البیضاء؛ افریقیا - الشرق؛ ۰۱۹۹۱ ص۱۸۹. 

(۲) مونتغمري وات. الفکر السياسي الاسلامي (الفاهيم الاساسیة) ترجة صبحي حديدي: بیروت؛ دار 
الحداثة. ۱۱۹۸۱ آن لامبتون «الفکر السياسي عند السلمین!» ضمن کتاب تراث الاسلاي م. س؛ 
القسم الثالث» ص۳۳ - ۷۲. 

(۳) مونتغمري وات الفکر السیاسی الاسلامي؛ م. س» ص۱۰۷ - ۰.۱۱۷ 

۱۳۲ - نفسه. ص۱۱۲‎ )٤( 


۳۱ 


ثم یوضح من خلال مراجعته لبعض نصوص ابن المقفع علاقة هذه الکتابة بالصراع 
علی السلطة السياسية في العصر العباسي الاول . 

وما یمنح تحلیل مونتغمري وات مصداقیته. اطلاعه الواسم علی الادبیات الفارسية 
حيث تشیر تحلیلاته. في الفصل المذکور آنفا. الی النماذج المترجمة منها الی اللخة 
الإنجليزية ٠"‏ إضافة إلى ردوده على أبحاث هاملتون جيب» وایرفن روزنتال» وغیرهما من 
المستشرقین الذي اهتموا قبله بالفکر السياسي الاسلامي"۳. ان المعنی المباشر لهذا الأمرء 
هو آن جهد المستشرق المذکور پستثمر جهود من سبقوه» ویحاول تجاوزهم بتطویر 
آبحائهم وتطویر البحث في المجال المبحوث . فقد بیّن قصور قراءة جيب للفکر السياسي 
الستي» کما آشار الی اختلافه عن روزنتال الذي كان يرى أن الأفكار السياسية في الاسلام 
بلغت ذروتها في نصوص الفارابي وابن سینا وابن رشد» معتبراً أن المباحث الميتافيزيقية 
لهؤلاء الفلاسفة تتجاوز أفكارهم السياسية» ومن هنا سعيه إلى إبراز أهمية الآداب السلطانية 
في تطوير الكتابة السياسية في الإسلام . 

أما مقالة آن لامبتون «الفكر السياسى عند المسلمين»» فإنها تستمد قيمتها ليس فقط من 
الأحكام العامة التي تصدرها في موضوع الخطاب السياسي السلطاني» بل كذلك من كونها 
تستوعب» مثل سابقهاء أبحاث كبار المستشرقين والباحثين الغربيين الذين اعتنوا بدراسة 
قضایا الفکر السياسي الاسلامي» آأو اهتموا بدراسة بعض آعلام هذا الفکر . ونذكر من بينهم 
روزنتال وشاخت ولاووست وشارل بیلا وغرنباوم "۳۲ . إضافة إلى ذلك نجد آن لهذه المقالة 
صدی واسعاً في الابحاث الغربية التي اعتنت بالكتابة السياسية في الاسلام*. 

تدرج الباحثة لامیتون مصئفات الاداب السلطانية ضمن دائرة الکتابات السياسية 
المعروفة في الفکر السياسي الغربي ب «مرایا الأمراء" وتضعها بجانب النمط الشرعي 
(السياسة الشرعیة)؛ والتمط الفلسفی (الفلسفة السیاسیة). معتبرةٌ النظرية الخلدونية فی 
السياسة والعمران. حالة استثائية في تاریخ الفکر السياسي في الاسلام» فتمنحها موقعاً 
بمحاذاة الأصناف الثلاثة الأخرى . 

أما النتيجة الأساسية التي تقف عندها لامبتون بعد تقدیمها لنماذج فارسية متعددة من 


() مونتغمري وات » آلفکر السياسي الاسلامي م. سن » ص ,١1١7‏ 

() راجم م. ن» هوامش الفصل السابم» ص۱۸۱ - ۰۱۸۲ 

(۳) الفکر السياسي الاسلامي» م. سء ص ۱۷. 

(6) راجع بحث تشارلز باتروورث. «الدولة والسلطة في الفکر السياسي العربی»: ضمن آعمال ندرة : الامة 
والدولة والاندماج في الوطن العري؛ بيروت» مركز دراسات الوحدة العربية» ومعهد الشوون الدولة 
(ایطالیا): ۰۱۹۸۹ ص۹٩۸‏ - ۱۰۵. 


۳۲ 


هذه الكتابة » فهي أن نصوص الآداب السلطانية تتجه إلى بلورة نظرية الحق الإلهى للملوك. 
فقد كان مؤلفو هذه النصوص من مساعدي السلطان» وکتاب المواعظ . وقد عملوا فی ما 
آنتجوا من نصوص سلطانية على تركيب جملة من العناصر الدينية المؤسّسة لهذه النظرية فى 
التراث السياسي الإسلامي. وهي تشير أيضاً إلى نمطيتها النظرية ذات الطابع العملي. كما 
تشير إلى مرجعيتها المستندة إلى التراث الفارسي والتقاليد الإسلامية؛ مع إلحاح بارز على 
تشبّع هذه النصوص بالنظرية الساسانية في الحكم ؛ وهي النظرية التي تقر بأن الملك يحكم 
بقوة الحق الإلهي '. 
0 تستند الباحثة أن لامبتون» في إصدارها لهذه الأحكام وغيرهاء على عينة من نصوص 
الادات السلطانية : مصئفات ابن المقفع » وکتاب التاج تلیجاحظ ‏ مع إشارات سريعة 
للتصوص الاتية : سراح الملوك والفخري في الاداب السلطانية» ونصيحة الملوك المنسوب 
للغزالي . 

إن المقدمات التي وجهت هذه النصوص› في نظر الکاتبت لا تتجاوز المقدمات التی 
تحكمت في القول السياسي في الإسلام على وجه العموم. یتعلق الأمر بالنظر إلى هذه 
الخطابات في (طار العلوم الدينية من جهة» کما یتعلق باندراجها ضمن تصوّر محدّد لمنظومة 
الأخلاق, المهيمنة علی الثقافة الاسلامية من جهة آخری. 

وتختتم الباحثة دراستها بالتأكيد على أهمية النصوص السياسية الفقهية» عند مقارنتها 
بنصوص النصائح » وخاصة في مستوى علاقة كل من هذه النصوص بالتفكير السياسي 
الإصلاحي المعاصرء حيث يتم استلهام النصوص التي وضعها الفقهاء أكثر من نصرص 
الفلاسفة أو نصوص کثاب الاداب السلطانیة(۳؟. 

0 قراءة رضوان السيد: 


تتخذ عناية رضوان السيد بالتراث السياسي الإسلامي مظهرين متكاملين: مظهر 
التحقیق؛ حيث يُعنى بإصدار نصوص هذا التراث؛ ومظهر التأویل ويتمئّل في المقدمات 
التفصيلية التي ينجزها للنصوص التي يقوم بتحقيقها ونشرها”” . 

وتتسم أعماله بكثير من الجهد. حبث تشکل الملاحظات والهوامش التي بُركبها على 


+ ey © 


هامش التصوص المحققة مادة غنية ومفيدة لكل الذين يشتغلون بمراجعة هذه النصوص . أما 





(1) توضح لامبتون هذه السألة کما ی : «وهذه الکتب - نقصد نصوص الا داب السلطانية - تسلم مقدماً بأن 
سلطان الحاكم إنما يقوم بأمر الله وحوله (. ..) فالملك في النظرية الساسانية يحكم بقوة الحق الالهي! م. 


س٠‏ ص .٠١‏ 
(؟) لفسف ص ۲ ۷. 


(۳) راجم الهامش (۰)۲ صن77. 


۳۳ 


مقدمانه فانها في الأغلب الأعم ترکب دربین م ائنین : : تفکر في | [شکالیات النص . وتهتم › 
فی الوقت نفسه» بإعادة ترتيب مفاصله وقضاياهء وتعيين حالات التناص التي تشکل سمة من 
سماته البارزة. 
تندرج آعمال رضوان السید ضمن تقلید یکاد یندثر من مجال الثقافة العربية المحاصرة 
رغم حاجاتنا الماسة (لی نفض الخبار عن کثیر من نصوص السياسة الاسلامية التي لم تُحقق 
بعد . وهذا ما یمنح عملی ٠‏ بل آعماله جدارة استثنائية . وأکبر دلیل على ما نقول هو تصفح 
نصوصه المحمَّقَة حيث يُمكن التأكد عن كثب من الجهود الكبيرة ة التي يبذلها الرجل في سد 


ا ات ۰ ود ا !! دات ‏ و نیت و يق المرویات ‏ وال اح حعفق من قيمة 4 السند . ولا شک ف ی ال 


ما أنجزه في باب تحقيق بعض مصنفات الآداب السلطانية يشكل مادة أساسية لكل الذين 
لا يكتفي رضوان السيدء في النصوص التي يقوم بتحقيقهاء ؛ بإنجاز مقدمات تحليلية 
يستعيد فيها مفاصل النص المحقق ؛ , أبوابه وفصوله كما أشرنا اه پل إنه انطلاقاً من تمر 


سه 


الإسلامية» يبذل جهداً م فی التأویل» یمکن آن نطلق ) عليه القراءة الداخلية ؛ أي القراءة لني 
تعنى بالنص کنص › آي بالتص ضمن سلم التراث الإسلامي؛ بمختلف مظاهره وتجلياته» ثم 
النص في علاقته بتاریخته الحية بمختلف ملابساتها الفرعية والجزئية. من دون قفز على 
الأزمنة أو تعال على شروط المجتي والتاريخ في جدليتهما الحيّة» ودون اسقاط لیعض 
المفاهيم غير الملائمة وبصورة قسيل . ۱ 
طبيعة فيلولوجية ؛ كما نعثر على كفاءة صبجيبة في , رصا التناص ؛ ور کات نت 
لز قضصوا شطراً كيرا مي عمرهم في معاليجة أمهات النتصرص في الترات الإسلامي 60 

وقد توقفنا فى سياق تحقيقاته على كيفيات عجيبة فى أخذه بتلابيب النصّ والكلمة 
والإشارة» حيث تأخذ الكلمة بجماع عقله وذاکرته» وذاكرة الحقل الذي يحفر فيه» لتبدأ 
عملية استدراج النصوص بعضها لبعض» في جدلية يتداخل فيها المأثور بالمتعالي بالمتواتر 
بجمیل القول كما يتداخل فيها التناص بالنسخ بالتأويل. 

لا يعنى هذا أن قراءة رضوان السید محايدة آو تتسم بالحیاد؛ بقدر ما يعني تشخيص 
)١(‏ راجع على سبيل الثال مقدمة حقیقه لکتاب تسهیل الثظر وتعجیل الظفر وهي بعنوان: «الاجتماع 

البشري» دراسة في رژية الاوردي الاجتماعیة. ص ۷- ۰۷۷ وقد أعاد نشرها في كتابه الجماعة والمجتمع 


والدولة بعنوان: «آبو اسن الاوردي؛ دراسة في رؤيته الاجتماعية»:» ص۹٦۲.‏ 
( ۲ راجح مقدمة تحقيقه لکتاب الرادي» الإشارة إلى أدب الإمارة» م س ۰ ص۲۰ ا 


۳ 


المدى الذي تمنحه لنفسها؛ فهي قراءة تروم رصد النصوص من زوایا مختلفت للتمکن من 
بلور ة معطیات ذات ارتباط بسیاقها السابق واللاحق أي ذات ارتباط بما يشكلها ويوس سه 
ويما يعد امتداداً لها . 

في مقدمات النصوص التي قام رضوان السید بتحقیقها» وفي الابحاث التي نشرها علی 
هامش رصده لمتون السياسة الاسلامية السلطانية نعثر علی جملة من العناصر التي تتیح لنا 
ترکیب نمط في القراءة پروم صیاغة |شکالیات الخطاب السياسي في الاسلام انطلاقاً من 
المعاينة المباشرة للتصوص الموسسة لقارة السياسي في الاسلام*۲. 

پسلم رضوان السید في قراءته للصوص التراث السياسي الاسلامي بوجود منظومة 
سياسية متکاملت وذلك خلافاً لکثیر من الاراء الاستشراقية التي تنفي وجود مثل هذه 
المنظومة ولا ترى في المنتوج السياسي الإسلامي أي جهد في البناء والإبداء”" , 

وفي مجال الآداب السلطانية بالذات» ينطلق رضوان السيد من أن نصوص هذه الآداب 
التي تهتم تهتم بمسألة التدبير في مستواه الخاص المتعلق بالسلطة وفي أبعاده العامة المتعلقة 
اما تقکل ) المظهر الأبرز لهيمنة التراث والتقالید السياسية الفارسية. وهو يعتبر آن 
نصوص هذه الاداب أعدّت وأنتجت لتشكل آداة مساعدة للمحافظة علی السلطة. ومن هنا 
صلات الوصل المتينة بينها وبين الزمن الذي تبلورت فيه" . 

وقد بیّن بجلاء کبیر» فی مقدمة تحقیقه لنص المرادی الاشارة الی آدب الامارة علاقة 
هذا النص بملابسات تاريخية محدّدف وذلك بالصورة التي تفسر موقفه من الطبيعة التبريرية 
لهذه النصوص . ورغم أن رضوان السيد لا يستعمل كثيراً مفهوم الأيديولوجياء إلا أن مقدماته 
الآنفة الذكر توضّح بجلاء المنحى الأيديولوجى الذي لعبه هذا النص فى تبرير سلطة 


۰۰ ۰ د ی + کي کي رر سس 


المرابطین *. ومن خلال آلية منهسجبة استرجاعية ) یورخ الباحث لتطور هذه الاداب: خاصة 


)۱( راجع كتبه الآتية : 
الأمة وال حماعة والسلطة. دراسات في الفکر السياسي العريي الاسلامي» بيروت» دار اقرأء 1984. 
- الجماعة والمجتمع والدولة. سلطة الأیدیولوجیا في الجال السياسي العربي الاسلامي؛ بیروت: دار 
الكتاب العري» ۱۹۹۷. 
- سیاسات الاسلام العاصر مراجعات ومتابعات»؛ بيروتء دار الكتاب العريء ۱۹۹۷. 

(؟) راجع مقدمة تحقيق رضوان السيد لكتاب المرادي الإشارة إلى أدب الإمارة م. سء ص٤٠.‏ 

(۳) نفسه. ص۲۱ وص۲۹. 

(6) بقول رضوان السید متحدثاً عن علاقة نص الرادي بالدولة الرابطية : «لا شك آن ختصر الرادي (...) 
ینطلق في أساس -خطابه في كثير من النقاط من منطلقات ليست إسلامية تماماء ولا تلا لم الحو الفکری 
الذي كان سائداً آنذاك. لكن الذي لا يمكن إنكاره هو أن المرادي بسبب وعيه بحذة ۳ التي كان 
پراجهها الرابطون في بدايات عهدهم پالسلطت استجاب لتطلبات الموقف بقدر ما ساعدته ثقافته» _ 


۳0۵ 


وأن : نص المرادي في نظره ‏ يُعَدٌ نموذجاً للطابع الاستنساخي التكراري الذي اتسمت به 
الكتابة السياسية السلطانية . 
قراءة محمد عابد الجابري: 

تتميز قراءة الجابري للآداب السلطانية بمميزات خاصةء فهي ليست قراءة من الداخل 
بالصيغة التي بلورتها مقدمة ابن خلدون وهي توضح علاقة العصبية والعمران بالملك في 
تجربة التاريخ السياسي الإسلامي) وذلك رغم استناد الجابري إلى كثير من المفاتيح 
الخلدونية. كما أنها ليست قراءة خارجية استشرافية تقارب موضوعها بأسئلة وفرضيات 
مستمدة من تاريخ مغاير. وهي أيضاً قراءة لا تكتفي بإعادة ترتیب معطیات خطاب الاداب 
السلطانية لتفکيك نسیجها الداخلي؛ لغة وفكراً وسياقاً في النظر: موصولا بتاريخ من الصراع 
العقائدي والسياسي » کما فعل ویفعل رضوان السید؛ نها ولا قراءة تتدرج ضمن مشروع في 
النظر إلى إشكالية التراث» في علافته بمتطلبات الحاضر ومقتضیات التغییر والتجاوز » نقصد 
بذلك مشروع نقد العقل العربي ؛ كما بلورته أعماله(". 

صحیح آنها تعاین موضوعها بکثیر من السبر التاريخي والفكري» وأنها تكشف عن 

معرفة متينة تین تا تطور الافکار في فضاء النظر الاسلامي» الا آنها تظل موججهة» في نهايات 
مواقفها بالنظر في الموقف من التراث» في ضوء أسئلة النهوض العربي» أسئلة الابداع 
والتجاوز . 

وهي» ثانيأء تجتهد لبناء مقاریتها انطلاقاً من جملة من المفاتیح المنهجية المعاصرت 
بهدف (عادة انتاج المنتوج الترائي بصورة جدیدة. فقد اعتمد الجابري في الفصل الذي 
خصّصه لدراسة الادبیات السلطائیف في الجزء الثالث من نقده للعقل العربيی» العقل 
السياسي العربي. وهو بعنوان: «الأيديولوجيا السلطانية وفقه السياسة»). اعتمد على 
مجموعة من المفاهيم المستمدة من فضاء الفکر المعاصر من بینها : الایدیولوجیا البنية 
التاريخية البنية السطحية» البنية العمیقة. المخبال الديني اللاشعور السياسي "۳ . . ال 
وهی کلها مفاهیم ذات حمولة فكرية واجتماعية ونفسية وسياسية محددة. وقد ساهمت 
فعلاً في إضاءة تصوّره وإضفاء كثير من الجدة على سياق استدلالهء رغم أن بعض 





= واقترح مشروعاً لمو السلطة واستمرارها لکبار الرابطین وصفارهم! م. س ص۳۱. 

(۱) للتعرف عل مشروع احابري الفکري؛ پنيغي مراجعة ثلاثية «نقد العقل العربي۰ (مرجع سبقت الاشارة 
إليه) . . وللاطلاع على محاولات في تقدیم هذا الشروع یمکن مراجعة کتابنا قراء‌ات في الفلسفة العربية 
العاصرة؛ بیروت؛ دار الطليعت ۰ ۱۹۹۶ الفصل اخامس: ص۸۰ - ۹۱ واللصل السابع؛ ص۱۱۵ - 
11¥ 

(۲) را جم الدخل ی لکتاب محمد عابد الجابري» العقل السياسي العري؛ وهو بعنوان «مقاربات في النهج 
رال ص0 - 


۳۹ 


الخلاصات التي وقف عندها معروفة في نتائج أبحاث آخری اهتمت بخطابت الادات 
السلطانية؛ إلا أنها وظفت في بحثه وضمن مشروعه الفكري لإصابة رام بعينهاء »> يتعلق الأمر 
بحل إشكاللات التراث في الحاضر . 

إضافة [لی استعانه الجابري بالمفاهيم المذکورة» اعتمد في معالجته للأيديولوجيا 
السلطانية. علی معاينة ذات منطلق تاريخي . ولعل ترکیزه علی البعد التاريخى فى التناول 
والمقاربة ینطلق من تسلیمه الضمني بصعوبة فهم خطابات السياسة من دون الاستناد إلى 
مقتضیات التاریخ . فالخطاب السياسي؛ وربما آکثر من غيره؛ لا يمكن إضاءته بصورة كافية 
من دون فحص خلفياته التاريخية» المؤطرة لتشكله؛ والمحدّدة لمجال صیرورته وتطوره. 

پنطلق الجابري في قراءة خطاب الآداب السلطانية من افتراض مركزي يتمكّل فى 
الوجهة العامة للخطاب السياسي في الاسلام هذه الوجهة التي تروم السمو بالخليفة إلى 
منزلة «سلطان الله في أرضه»» وذلك في إطار الملابسات التى عرفتها صيرورة تمأسس السلطة 
في الإسلام» وانتقالها من الخلافة الی «الملك العضوض». وهنا برز الباحث محتوی 
افتراضه؛ معتبراً أن الوجهة المذكورة؛ أي «ممائلة الأمير بالاله"» اتخذت عدة مسالك من 
أبرزها : 

- تسییس المتعالی وذلك باعتماد ما بطلق علیه الباحث (جلیل الکلام في مضمونه 
السياسي» ؛ 

- توظیف دییات الفرس المئاسبة لمقتضی الحال في التجربة التاريخية الاسلامية 
(الایدیو لو جیا السلطانیة) ؛ 

- التشریم للسياسة باصدار الفتاوی (فقه السياسة)0' . 

ولتوضیح کل ما سبق» وبراز تاریخیته. یسلم الجابري؛ من جهت بکون الأیدیولوجیا 
السلطانية في معظمها منقولة عن آدببات السياسة الفارسية . وهذه المسألة نقدّم في البحث 
كنتيجة ؛ ولا بقلم نسیح النص ولا استدلاله ما یوضح کیفیات النقل ولا طبیعته . لکن الباحث 
يلح على أهمية سیاق النقل » وهو يعتبره حجة في باب تأکید فارسية الخطاب السلطاني . فقد 
انتقلت جک الفرس السياسية» وتجربتهم في التدبير السياسي» إلى الفضاء التاريخى 
الإسلامي في الوقت الذي انتقلت فيه دولة الخلافة إلى دولة السياسة والسلطان. وانتقل 
المجتمع ال سلامي من «حالة القبیلة» إلى ااحالة الإمبراطورية»). وفي هذا الإطار يصدر 
الجابری حكماً قوياء يدعم سياق ما هو بصدد إثباته» حيث يعلن أن المجتمع الفارسی 
ودولته السلطانيةء قد "اندمحا" ١‏ في المجتمع العربي ودولته!. ومعنى هذا أن سیاق تحلیل 
خطاب الاداب السلطانية تم في إطار معرفة وظیفته أي علاقته كإنتاج نظري في السياسة 


۳۷ 


بمیجال السياسي في الدولة العباسیة!۱ 

في مستوی التمثئیل والاثبات والبرهنة علی مختلف المقدمات والأحكام التي سطرها 
الجابري في موضوع الآداب السلطانية» يلجأ إلى نصوص ابن المقفع ؛ وبالذات إلى رسالة 
الصحابة ‏ ويعتمدها كنص مركزي للتمثيل على أبرز القضايا التي توضّح الطابع الأيديولوجي 
للآداب السلطانية. وهو يلجأ إلى ابن المقفع باعتباره الكاتب التكنوقراطي» المدشن لهذا 
النوع من الخطاب. كما يستعين ببعض نصوص الطرطوشي والماوردي والجاحظ للتأكيد 
على الدور الأيديولوجي الذي مارسته هذه الادبیات في لحم صيرورة التاریخ الااسلامي » 
موضّحاً في الوقت نفسه الآليات العميقة التي ساهمت في تشكل العقل السياسي الإسلامي» 
حيث تتطلب معارك الحاضر نقد وتجاوز السقف الذي حدّدته الادات السلطانية داخل حدود 
العقل الإسلامي في العصر الوسيط وإلى وما هذا" . 

إن أدبيات ابن المقفع لا بُمکن آن ت تقهم الا في سیاق التبریر والتنظیر لجوانب من 
لدعرة العباسية: ولخاصة لما كان يذعيه أبو حفر جعفر المنصور من كونه يعبدر في حادمه عن 
إرادة الله حيث يترتب عن ذلك أن طاعته› الطاعة الإمام من طاعة الله 

بناء مبدأ الطاعة» وصياغة محتواه بالسند الديني (تأويل بعض الآيات والأحاديث), 
والسند التاريخي (تجربة الحكم الفارسي). . تلك هي رسالة الآداب السلطانية. و ولا يكتفي 
الجابري بهذاء بل إنه يجتهد في صياغة محتوى خطاب ابن المقفع السلطاني» فيشير إلى أن 
رسالة هذا الأخير اتجهت إلى ترتيب علاقات الهرم الاجتماعي» وذلك بتكريس النموذج 
الإمبراطوري الفارسي . وقد نتج عن هذا في نظره - محاولة في إعادة ترتيب علاقة الدولة 
بالقبيلة» وعلاقة الغنيمة بالوظيفة» ثم علاقة العقيدة بمبدأ طاعة الإمام . وترتب عن هذه 
الإعادة في نص ابن المقفع تحويل القبيلة إلى عسكرء والغنيمة إلى ضريبة» والعقيدة إلى 
مسوع للاستثثار بالسلطة. وقد كان وراء كل المعطیات المذکورة» كما بلورتها رسالة 


الصحابة» نموذج الامبراطورية الفارسیة"*. 


)۱ احابري؛ العقل السياسي العربي؛ م س» ص ۳۱ 

(۲) تعتبر دراسة ابحابري لرسالة الصحابة لابن القفم بمثابة الرتکز الاساسي في تحليله للأيديرلوجيا 
السلطانية» نفسه» ص ۳۷ - ۰۳۷۷ 

(۲) یقول الباحث: «ل یکن ابن القنم یشرع د "مدينة فاضلة" فهو لم يكن فيلسوفاً سياسياً ولا أديباً حال 
لقد كان خبيراً تكنوقراطياً يشرع ل 'مدينة“ واقعية؛ ويكرس اتجاه تطور الأوضاع تكريساً. كان هناك 
نموذج ينمو وبلنضج هو ححصيلة التطورات التي عرفتها الدولة الإسلامية منذ ميلادها فى المديئة . وإذا كان 
ابن المقفع قد استطاع أن يشرّع لهذا النموذج وكأنه يصف واقعاً قد اكتمل» فما ذلك إلا لأن هذا النموذج 
نفسه كان صورة مستنسخة من النموذج الإمبراطوري الفارسي الذي هزم العرب دولته وورثوا أنظمته 
الادية والفکرية» وبکلمة واحدة حضارنه" نقسه. ص۲۷۷ - ۳۷۸. 

(4) نفسهء ص‌۳۷۸. 


۳۸ 


وفي نصوص اللاحقین من کتاب الاداب السلطانية ما یژکد ويدعم كل هذاء وقد 
حرص الجابري على استدعاء بعض الشواهد من کتاب التاج» ومن مؤلمات الماوردي» 
وکتاب الطرطوشي ليؤكد على خلاصة قراءته المركزية المتمكّلة في إبرازه لطابع المماثلة بين 
الاله والأميرء وهو الطابع الذي يهيمن ‏ في نظره ‏ على العقل السياسي الإسلامي . 

تدعم الأطروحة المذكورة مشروع الباحث في نقد العقل العربي الإسلامي » نقد محتواه 
وآليات عملهء بهدف تجاوز مخلفاته» التجاوز الذي يقضي بتفكيك منطق الخطاب السلطاني 
المكرّس لأيديولوجيا الحكم السلطاني في الإسلام» الحكم الذي بحث في نصوص العقيدة 
عما يتلاءم مع تاريخ للقهر قادم من التاريخ » من تاريخ العرب» وتاريخ الفرس وغیرهم ‏ . 


لا بد من الإشارة هناء في نهاية هذا العرض المختزل لجهود الباحثين الذين اهتموا بدراسة 
الآداب السلطانية» إلى أن المقصود بعملية استعراض العينة التي قدّمنا هو الإحالة على مدارس 
وثيارات وجهود فعلية» تتونی دراسة مختلف جوانب وأبعاد الثقافة السياسية السلطانية . 

وإذا كان الموقف الخلدوني يقدّم في نقده لجوانب من الآداب السلطانية رؤية للجدلية 
الفكرية والتاريخية التي ترتبت عن هذه الاداب في تاریخ الفکر الاسلامي» فإن الجهود البحثية 
الأخری تعکس في روحها العامة نتائج تیارات آساسية في البحث الترائي علی وجه العموم 
وتراث السياسة الاسلامية علی وجه الخصوص. 

إن جهود رضوان السید. علی سبیل المثال» لا یمکن آن تُنهم !لا ضمن منظور مدرسة 
فکرية هامة في مجال التحقيق» لعب فيها كل من الدكتور إحسان عباس والدکتورة وداد 
القاضي» على سبیل المثال لا الحصر دوراً یستحق التنریه". فقد تمیَزت آعمال هذه 
المدرسة في مجال عنايتها بالأدبيات السياسية» بکفاءة عالية في الصبر والبحث أثناء تحقيق 
النصوص وإخراجهاء كما تميّزت بعنايتها الكبيرة بأسرار اللغة ودقائقهاء وسعيها إلى 
استحضار المعطیات التاريخية المساعدة على إضاءة النختصوص . 


(۱) راجم خائمة كتاب العقل السياسي العربي» وهي بعنوان: امن أجل استئناف النظلرء خلاصات وأفاق" 
ص۳۹۳ - ۰0 

(؟) يمكن أن نشير هناء إلى نمودج من أعمال هذين الباحثين فى المجال الذي نبحث فيه للتأكد من أهمية 
منجزاتهما. فقد أصدر د. إحسان عباس رسائل عبد الحميد بن يحيى الكاتب وما تبقى من رسائل سالم أبي 
العلاء: مصحوبة بمقدمة طويلة (ص 7 »)١188‏ عمّان» دار الشروق: ۰۱۹۸۸ وأنجزت الدكتورة وداد 
القاضي بحناً هاماً بمنوان: «مدخل ای دراسة عهود الصلح زمن الفتوح»۰ ونشرته في العدد الأول من 
جلد الاجتهاد (ص ۵ - ۰6۱۱۲ وقد صدرت الجلة سنة ۱۹۸۸. كما يمكن أن نذكر مصنف د. إحسان 
عباس ملامح یونانية في الادب العربي بیروت» السسة العربية للدراسات والنشر ۰۱۹۷۷ 
وتتيح لنا قراءة متأنية للأعمال المذكورة» بقصد التمئیل والاشارة التأكد من الأحكام التي أصدرنا في حقهما . 


۳۹ 


آما آعمال محمد عابد الجابری وأعمال المستشرقین» فانها تتخذ منعطفات ومنحنیات 
آخری في البحث والمقاربت وتعکس مدارس فکرية في العناية بالتراث السياسي ال سلامي . 
وعندما اخترنا هذه النماذج بالذات» فقد كُنا نعي جيداً أنها تشر علی مناخ جدید في البحث 
تؤسّسه جهود باحثين آخرين اشتغلوا بدراسة الخطاب السياسي في الإسلام؛ كما اشتغلواء 
علی وجه العموم؛ بنقد المنتوج الترائي» بصور وآشکال ودرجاتٍ مختلفة. يمكن أن نذكر 
هنا الجهود الكبيرة التي يقوم بها محمد أركون» وهي جهود غامرت بصیاغة أسئلة وتجریب 
وسائط منهجية جديدة في فحص ومراجعة جوانب هامة من الخطاب السياسي الا سلامی ؛ 
وأثمرت حصيلة قوية من الدراسات في معالجة (شکالات هذا الفکر ۰۳ كما يمكن أن نشير 
إلى باحثين آآخرين اهتمّوا بمقاربة الظواهر السياسية الإسلامية من زوايا بحثية مغايرة لزوايا نظر 
من ذکرنا آعمالهم("؟. نقصد بهم المشتغلين بالتاريخ الإسلامي» والمهتمّين بتاريخ الأدب. 
آو المشتغلین بالتصوّف والکلام . ففي كثير من هذه الأعمال مقاربات منفتحة على النصية 
الترائية في آبعادها النظرية السياسية والتاريخية . 

شجعتنا الاجتهادات المذکورة علی مقاربة موضوعنا من زاوية محدذدق وانطلاقاً من 
میادیء ناظمت وبرنامج في المعالجة حاولنا فيه ما آمکن الاستماع إلى الدلالة المباشرة 
والدلالة الممکنة لهذه التصوص . کما حاولنا استحضار کل ما یسعفنا بمقاربة تتجنب ما نعتقد 
آنه یحید بنا عن مباشرة موضوعنا في نضیته» وفي سیاقه التاريخي النظري . وقد أثمر عملنا 
الأبواب المداخل ؛ والفصول الاشکالات والقضايا الكبرى؛ كما رتبناهاء وکما استقر علیها 
النظر بعد جهد في البحث والتأمل. لعل وعسی آن تثمر ما یساعد علی انتاج ما يطورهاء بما 
يقلص من ثقل القيد الترائي في ذاكرقتا وفي حاضرنا. 


۱( راجع محاولتنا في تقدیم جهود د . كمد ارکون ضمن کتابنا العرب والحداثة السياسية. م. س» ص ۱ ۰.٩‏ 
(۲) نرید أن نشير هنا إلى نماذج من الأبحاث الفيدة في مقاربة اخطاب السياسي في الا سلام . يتعلق الأمر 
بالفصل الذي خعصصه عبل الله العروي للدولة التقليدية في لوطن العري في مفهوم الدولة. الدار 
الییضا اء المركز إأغق لثقافي الحر لحربي » ,+ ما ۵ ۱۹۵۳ ۰ ص ۸۷ ۲۵ , كماسية ع أن نشير إلى . صنفه الأحثير مفهوم 
العقل › مقالة في الفارقات» الدار البيضاءء المركز الثقافي العربي» ۹۹۹ ص ۰۳۲۱ YE‏ ۳۵۹۹ ۳۱۰ 
وقد تناول علي أومليل أيضاً في مصنفه التراث والتجاوز الدار البیضاء المركز الثقافي العربي» 1۹۹۰ء 
جوانب من شکالیات الکتاية السياسية في الا سلام (ص ۰۸۵ وخصص حيرا هاما من کتابه الأخیر 
السلطة الثقافية والسلطة السياسية› ببروت » مرکز دراسات الو حدة العريية › ۹1 لعاطية موضوعات 
السياسة والسياسي في الإسلام بطريقة نقدية» ويمكن مراجعة ص ٩۳‏ ۷۲ و۱۳۱ - ۱۸6 تلعاينة جهوده 


فى التحليل والنقد. 


٤١ 


الباب الأول 
حدود الآداب السلطانية 


مقدمة 


أشرنا في التقديم العام لهذا الكتاب إلى أن بحثنا يتجه إلى مقاربة خطاب الادات 
السلطانية من خلال ثلاثة أبواب : الحدود» النظام » المحدودية . فماذا نقصد أولا بالحدود؟ 

نعنى بالحدود» هناء كل ما يُمكن من تعيين وضبط عناصر ومعطیات المحال 
المدروس . فنحن نعتقد أن البحث لا يتقدم إلا بترتيب الملامح العامة للموضوع» وصياغة ما 
یفترض آن يشكل قاعدة للانطلاق فيه . وإذا كتا نسم بأن كثيراً من جوانب السياسي في تراثنا 
لا تزال غامضة» أدركنا أهمية تعيين الحدود قبل المقاربة وأثناءها. فلا يمكن أن يستقيم 
البحث : ولا یمکن أن يتطوّر ويغتني» بدون عمليات متواصلة في رسم الحدود» وضبط 
المجالات وتعیین الاهداف. 

لا يتعلّق الأمرء في هذا الباب» بعملية تأريخ استعراضية وتحليلية» بل |ننا نتوخی من 
ورائه » تهيئة العناصر التي تُمكننا من الانطلاق في البحث» وأول خطوة نخطوهاء نتحه فيها 
إلى تعيين المحال» وحصر الظواهر النصية والتاريخية المتعلقة بموضوعنا. 

ولأننا اخترنا في هذا العمل القيام بعملية مسحية عامة؛ في موضوع الاداب السلطانية 
فقد اعتنينا فيه بمراقبة عيّئة من النصوص التى مكنتنا من إدراك جوانب متعدّدة من ظواهره 
النضّية وأبعاده السياسية. ۱ 

لهذا السبس. مارسنا فى باب الحدود عمليات تشخيصية متعدّدة. بدأت هذه العمليات 
بمحاولة في التشخيص الكمّي» أي تعيين مادة البحث. وأثناء هذه المحاولة» باشرنا التفكير 
في محتوى النصوص بما ینقلنا من مستوی الحصر الکمي الخام - التصوص التي جمعنا - إلى 
مستوى التكميم الموضوعاتي الأول والمباشرء أي التكميم الذي يحرص على مراقبة النض 
في نصیته » آي النض في منطوقه؛ لنتمکن من تعيين محاوره ومجالاته وقضاياه المركزية؛ 
وهو ما نعتبره عتبة القراءة الأولی في سلم هذا البحث . وهذه القراءة تتیح لنا لاحق في 
فصول وأبواب البحث الأخرى» الانتفال نحو عتبة التأويل والنقد والمعالحة التركيبية . وهذه 
العتبة الاخيرة نبلغها في سیاق من التدزج تقتضيه مراسم البحث» وتستدعيه وتتطلبه آليات 
الفهم الذي يستوعب طبقات النص أولاً بأول؛ بما يسمح لناء في النهاية» بتمثّل المعطيات؛ 
رمواجهة الأسئلة والإشكاليات؛ بروج منهجية ثركب البحث بما يفيه حه من المعالجة الي 
لا تغفل حدوده؛ ولا تتخلى عنهاء إلا بعد أن تبنيهاء لتواصل بعد ذلك التفكير فيها بما يسمح 


a 


بتعیین سقفها النظري وصعوبانها التاريخية. أي بما یسمح في مرحلة أخيرة بکشف 
محدودیتها في مستوی التاريخ وفي مستوی النظر . 

قلناء سابقاء إن الحدود تشخیص , والتشخیص عملية في کم و کیف النصوص . وهر 
کذلك عملية فی تحدید میلاد وتشکل آدبیات السياسة الناصحة والنضحية في التراث 
الإسلامي . لهذا خصّصنا فصلاً لبحث سياقات وشروط نشأة وتبلور هذه الكتابة في التاريخ . 
كما حاولنا مقاربة إشكالية التسمية» وبناء جملة من المبررات التي دفعتنا إلى ترجيح تسمية 
بعينها وترك تسميات أخرى. 

لكن المسمّى الخطابي موضوع البحث» في هذا الکتاب» یندرج ضمن فضاء 
الخطابات التراثية في الاسلام؛ تحكمه مرجعية معيّنة» ويتأسّس نسيجه الخطابي ضمن معايير 
محددة فى شبكة الخطاب والكتابة وإعادة الكتابة. ولهذا اعتنيناء فى هذا الباب أيضاء 
بمبحتَئ المرجعية ونظام الخطاب في صورته النمطية السائدة» فاستوت فصول هذا الباب في 
نهاية المطاف» بالتتابع الآتي : 

۱ - فی النشأة والتسمية. 

۲ - فی المرجعية. 

۳ - النص الواحد» التص المتعدّدء فى تنميط النمط. 
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الفصل الأول 


في النشأة والتسمية 





يحتفظ تاريخ الفكر السياسي في الإسلام بمجموعة من النصوص يتم إدراجها ضمن 
خانة التراث السياسي کمصنفات في السياسة العملیف وذلك تمييزاً لها عن كتب السياسة 
الشرعیة» والمصنفات السياسية ذات الطابع الفلسفي (السياسة المدنیة). وهو التصنیف 
الثلاني التقليدي لنظا م القول السياسي في ال سلام ) المرتبط بخطاطات تصنیف المعارف 
والعلوم في الفکر ای" 

ونستطیع القول بناء على معاينتنا لجوانب متعددة من التراث السياسي ؛ ۽ في تاريخ خ الفكر 
الا سلامي » إن هذه المصنفات التي تدرج ضمن باب التدبیر السياسي العملي تعد من الا 
الكمية آوفر عددا عند مقارنتها بالمصئفات الفقهية» أو مصنفات «السياسة المدنية) . 
استطعنا جمع ما یفوق خمسین مصنفاً؛ بعضها صدر في مجلدات" ۳ ره نا له يحاون 
المؤلفات الصغيرة احجم اارسائل والمهود والمتتكات ورتم رات دون أن يعني هذا 
أننا تمكنا من الاطلاع على كل ما نشر منهاء فكم بالأحرى أن تُراجع المتون المخطوطة. آو 
يكون بإمكائنا معرفة محتوی الضائع والمفقود( ۳ مماتشیر مصفات تاش إلى عناوينه أو 


(1) راجع الدخل العام لهذا الکتاب : 

22 تألف كتاب بدائع السلك في طبائع املك من مجلدين؛ وهو فى -حدود ۰ صلحة كما أن نصيحة 
اللوك للماوردي یتضمن ما یقرب من ۷۰۰ صفحة وكتاب المنهج المسلوك في سياسة الملوك ما يقرب من 
۰ ۱ صفحة) والشهب اللامعة يبلغ عدد صفحاته 456 صفحة » وكتاب تبذيب الرياسة وترئيب السياسة 
ما یقرب من ۵۱۰ صفحة ) وكتاب التاج في أخلاق الملوك ما يقرب من 1٠١‏ صفحت وكتاب النصيحة 

(۳) آخبرنا الأستاذ محمد بن شريفة بأن الخزانة العامة في المغرب (المكتبة الوطئية) تضم مجموعة هائلة من 
الخطوطات في موضوع الآداب السلطائية» وعلمنا منه كذلك أنه بصدد الانتهاء من تحقيق نص هام في 
هذا الموضوع. يتعلق الأمر بكتاب: «السياسة) لأبي العباس وليد بن أحمد التذميري من القرن الرابع 
الهجري . ولعل هذا النص أول كتاب مستقل في الاداب السلطانية في الغرب الاسلامي وهو يضم 
٠‏ باب تستوعب إضافة إلى معطيات عهد أردشير مادة من التراث الأندلسي. 
آما في باب التصوص المفقودة فقد أشار الأستاذ إحسان عباس إلى نص يقتبس منه أسامة بن منقذ في = 


۶:۵ 


تستدعي في سیاقها النضي آجزاء ومقاطع منم" 

لكننا نعتقد أن العيّنة التي جمعنا بحكم توزعها الزمني على حقب مختلفة؛ وبحکم 
تنوع واختلاف طبيعة تكوين ومعارف أصحابها (المؤرّخ والفقيه والملك والأديب وكاتب 
الديوان)» وتعدد واختلاف مذاهبهم واختياراتهم الفكرية والعقائدية» وكذلك تنوع ولاءاتهم 
السياستة ) سمحت لنا بالإحاطة بكثير من أبعاد الموضوع » سواء في مستوى الحدود النظرية 
المعرفية التي تؤطره (الشكل › المرجعياث» التسمیة) أو في مستوى النظام النصي الذي 
يؤسس نسيججح الكتابة في ذاتها؛ ویتیح لنا بناء مضمراتها وبیاضاتها (الموضوعات والقضایا 


الاشکالات والمفاهیم؛ الأهداف المر سومة والمباشرة: والأهداف المضمرة والبعيدة) : أو في 


مستوی المحدودية التاريخية التي توضح آشکال الوصل والانقطاع التاريخي التي حققتها هذه 
النصوص ٠»‏ في علاقاتها بالمجال السياسي التاريخي الذي تبلورت في إطاره. 

لم نهتمّ في هذا العمل بالتحقق من نسبة النصوص إلى أصحابها'”' لسبب بسيط هو أن 
غايتنا اتجهت إلى معاينة النصوص باعتبارها تعبيراً حيّا عن تجربة في الفكر السياسي » بغخض 
النظر عن أصحابها الفعليين أو المنسوبة إليهم» وبغخض النظر عن الملابسات الخاصة التي 
رافقت تحريرهم لهذه النصوص . . فقد كنا معنيّين أولاً وأخيراً بنظام الخطاب› بقلسفته العميقة 
ومبادئه الموجّهة» والموضوعات والقضايا التي اتجه إلى بلورتها والدفاع عنها في مناخ الثقافة 
السياسية العردية. 

كما أننا لم نهتمٌ بمسألة الترتيب الزمني إلا نادراء لأن هتنا البحشي الأساس اتجه إلى 
کشف نمط الخطاب ‏ بخض النظر عن التلوینات الجزئية والظرفية التي كانت تعكس متغيرات 
تجارب التاريخ في صبرورتها وتطوّرها الزمني . ولا نريد أن يُفهم من هذا أن معاينتنا للعينة 
النصية المدروسة كانت شكلية خالصة» بقدر ما يعنى أن انفتاحنا على مدى زمنى طويل لم 


ال المدروسما فالا ت س 1 اساسا ت ای یاب ی 


يكن يسمح لئا بالقيام بعمليات رصد تاريخي دقيقة ومباشرة . 





وفي هذا السياق» سنحاول في هذا الفصل تشخيص المعطيات الظاهرة في عينة 


= لباب الآداب. كما يذكره الغزالي في التبر المسبوك. يتعلق الأمر بكتاب : الفرائد والقلائد في الاستعانة 
على حسن السياسة. راجع: ملامح يونانية في الأدب العربي. بيروت»؛ المؤسسة العربية للدراسات 
واللشر ۰۱۹۹۷ ر 

يورد ابن النديم في الفهرست عناوین کتب متعددة في السياسة رالاداب السلطانية لقدامة بن جعفر 
والبلخي وسهل بن هارون والتغلبي (أو التعلبي) وغيرهم» وهي كتب مفقودةء وقد أحصينا في 
الفهرست ما يفوق 7١5‏ عنواناً لها صلة بمجال بحثناء لكنها فى أغلبها مفقودةء أنظر الفهرست بيروت» 
دار الکتب العلمية, ۰۱۹۹7 ص 1۷۷ - 1٩۱‏ ۱ 

(۲) یتحدث کثیر من مرخي الفکر السياسي عن نص التبر السبوك في نصيحة اللوك باعتباره نصا منسوباً 

للغزالی . کما لا ذکر الباحثون الهتمون بفکر الاوردي السبياسي نص التحفة اللو کية . 


سر 
سے 
د 


5 


النتصوص» فى مقاربة أولية تستعرض أسماء المصنفات وأصحابها» وتشير إلى زمن 
تشكلهاء معتمدين في ذلك؛ معیار الترتیب الزمني"* لننتقل بعد ذلك إلى موضوع 
الترتيب المعتمد على مبدأ التأسيس » أي تعيين الأصول والمصادر الأولی؛ التي تحوّلت 
إلى مرجعية أساس ناظمة لطريقة في النظر السياسي» لنقف بعد ذلك على عينة من 
النماذج الفاعلة في مستوى إعادة التأسيس أو إعادة الإنتاج» أي النماذج المولّدة لخطاب 
السياسة السلطانية . . لنتوقف» فی النهایة» عند مسألة التسمية. فنکون قد رسمنا بذلك 
الإطار العام لحدود ال داب ۳ السیاق الزماني؛ سياق التأسيس والتشكل» 
دلالاات التسميةء ثم إعادة التشخيص بتعيين المرجعيات وتحديد ملامح وسمات النمط 
الكتابي لهذه الاداب وهو ما یشکل محتوی الباب الأول من هذا الكتاب . 


: التشخيص الكمّي للعيئنة موضوع البحث‎ ١ 
سمحت جهودنا في البحث والتقصي بالوقوف على مجموعة من النصوص التي تندرج‎ 
ضمن خطاب الآداب السلطانية . وقد اكتشفنا أثناء عملية البحث أن كثيراً من العناوين التى كنا‎ 


رو عل ما و سيف بقربها م فرحیه با , هله الادات ا م تكن ۰ كذلك . قل كنا بعل مر الجعتنا 


لمضمونهاء نتبيّن أنها :: تسم إلى أنماط أخرى في القول السياسي» لا علاقة لهاء إلا في 
مستوی العنوان» بمیال داب السلطانية. كما آن مصئفات أخرى كنا نعتقد بعدم ارتباطها 
بمجال الأداب السلطانية "*» اکتشفنا آنها تحتوي على أبواب وفصول وثيقة الصلة بموضوع 
ومحتوی تلك یکدی( 


وقد توقفنا في هذا العمل بعد کثیر من المراجعة والتدقیق علی المجموع الاتي : 
0 القرن الثانى الهجري : 
۱ - عهد مروان إلى ابئنه لعبد الحميد بن یحیی الکاتب (ت ۱۳۲ ه). 


)4( اعتمدنا في التسلسل الذي أوردنا به النصوص على التراريخ م التي یوردها محفقو النصوص وذلك رغم 
الاشکالات التعددة التي تب بعس التصور ص في موضوع زمن كتابتها. راج على سبيل المكال 
الاشکالات الناصة بکتاب ابن أي الربیم» وقد آوردها محقق النص الدکتور ناجي لتكريتي في مقدمنه 


للم 1 « الما فة السياسية عند 5 ۳ ۱ ما دص خمیق کتابه سلوك المالك في تدبير المالك ‏ لر 
للنصء «الفلسفة ان با دی * ج رد 


دار الأندلس: ۰۱۹۸۱ ص ص ۷ - ۰.٩‏ 

)١(‏ نحن نشير هنا إلى القسم الخامس من نص السعادة والإسعاد للعامري» وهر قسم یتضمن معطیات واضحة 
دقيقة» وذات صلة مباشرة بأدبيات الملك السياسية؛ تحقيق د. آحد عبد لیم عطیة. القاهرت؛ دار 
الثقافة» ١949١‏ ص۲۹۳ - ۳۳۶. وبعض فصول تهذيب الأخلاق لمسكزيهء بيروت» دار الكتب 
العلميت؛ ۰۱۹۸۱ ص۱۱۸ ۰۱۲۲ ۱۵۰۰ 

)۲( راجع مقدمة رضوان السيد لنص الطرسوسي تحفة الثرك فيما بحب أن يعمل في الك م. س؛ ص۲۰. 


۷ 


۳ - رسالة الصحابة لابن المقفم (۱۰۹ - ۱6۵ه). 
۳ - الأدب الصغیر لابن المقفع . 
الأدب الكبير لابن المقفع . 
ه ‏ كليلة ودمنة لابن المقفع. 
5 السياسة فی تدبیر الریاست ترجمة يوحنا بن البطريق (ت ١١١ه).‏ 
۷-عهد آردشیر (۲۲۸- ۲۶۱م) لاردشیر (ویحتمل آن یکون اللض قد تُرجم في أواخر 
العهد الاموی ۱۱۳ه). 
7 القرن الثالث الهحري: 
۱ - سلوك المالك في تدبیر الممالك لابن آبي الربیم (ت ۲۲۷ه) . 
۲ - التاج في آخلاق الملوك المنسوب للجاحظ (۱۵۰ - ۲۵۵ه). 
۳ - کتاب الحجاب للجاحظ (ضمن رسائل الجاحظ). 
؛ - کتاب السلطان (من عيون الأخبار) لابن قتيبة 5١79‏ -۲۷۰۰ه) . 
ه ‏ كتاب السؤدد (من عيون الأخبار) لابن قتيبة . 
 "‏ كتاب الحرب (من عيون الأخبار) لابن قتيبة . 
۷- اللولوة فی السلطان (من العقد الفرید) لابن عبد ربه (۲۹ - ۳۲۷ه). 
۸ - المرجانة فی مخاطبة الملوك (من العقد الفرید) لابن عبد ربه. 
4 - الفريدة في الحروب (من العقد الفرید) لابن عبد ربه . 
9 القرن الرابع الهحري : 
١‏ الكتاب والوزراء للجهشياري (ت ١١"ه).‏ 
۲ - السياسة من کتاب الخراج وصناعة الكتابة لقدامة بن جعفر الكاتب (كان حيّاً سنة 
۰ ۲اه . 
۳ - العهود اليونانية لأحمد بن یوسف (ت ؛۳۳ه). 
4 - السعاد: والاسعاد للعامريی (ت ۲۸۱ه). 
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ه ‏ أدب الملوك للتعاليي (۳۵۰- 
ه ‏ تحفة الوزراء المسوب للثعالبي. 

۵ القرن الخامس الهحري: ۱ 
۱ - رسالة فی السياسة للحسین بن علی المغربی المعروف بالوزیر (۳۷۰- 4۱۸ ه). 
۲ - لطف التدبیر للاسکافی (ت 4۲۰ه). ‏ 
۳- نصيحة الملوك للماوردي (۳54- 4۵۰ه). 


۵ ۲ ۶ د * 
۱ ۱ قا 


۸ 


- تسهیل النظر وتعجیل الظفر للماوردي . 
© - قوانین الوزارة وسياسة المَلك للماوردی. 

5 التحفة الملوكية فى الآداب السياسية المنسوب للماوردي . 
- الإشارة إلى أدب الامارة للمرادي (کان حياً سنة ٤۸۷‏ ه). 
۸ - الثبر المسبوك في نصيحة الملوك للغزالي (0۰ _ ۵۰۵ه). 

1 - سرج الملوك الطرطوشي ٤۵1(‏ - ١۲٠م‏ 


كتاب الع يبحة لقابوس بن ,١‏ كندر (ت ۹ش 


١١‏ - مقالة في الحكم لنظام الملك الطوسي (۸ 4١‏ -4882ه). مترجم من الفارسية إلى 

Trailé de gouvernement, Traduit du persan et annoté par Jean ©5- اللعة الفرنسية:‎ 
Paul Roux 

0 القرن السادس الهجري : 

١-الإشارة‏ إلى من نال الوزارة لابن الصيرفي 1Y)‏ 1۲ ۵ه). 

 "‏ التذكرة الحمدونية لابن حمدون ٤۹٥(‏ _ ؟557ه). 
5 الترن السابع الهجري : 

۱ - تهذیب الرياسة وترتیب السياسة للقلعي (ت ۱۳۰ه). 

۲ - الجوهر اللفیس في سياسة الرئيس لابن الحداد (كان حياً سنة 1۷۳ ه). 

۳ - الفخري في الاداب السلطانية والدول الاسلامية لابن طباطبا  11۰(‏ ۷۰۹ه). 
ت القرن الثامن الهجري : 

- حسن السلوك الحافظ لدولة الملوك للموصلي (ت ۷۷4ه). 

۲ - المنهج المسلوك في آدب الملوك للشيزري (ت ؛ ۷۷ه). 

۳ - مقامة في السياسة للسان الدین ابن الخطيب (۷۱۳ - ۱ ۷۷ه). 

. کتاب الاشارة ٍلی آدب الوزارة للسان الدین ابن الخطیب‎ - ٤ 

۵ - نزهة الظرفاء وتحفة الخلفاء للعباس بن علی (ت ۷۷۸ ه). 

1 - تحفة الثرك فيما يجب أن يُعمل فى المُلك للطرسوسي (۷۲۰ - ۷۵۸ج). 

۷- الشهب اللامعة فی السياسة النافعة لابن رضوان (۷۱۸ - ۷۸4 ه). 

6 - واسطة السلوك فى سياسة الملوك للزياني (ت ۱٩۷ه).‏ 

۹ - عين الأدب والسياسة في زين الحسب والرياسة لابن هذيل (القرن الثامن الهجري) . 
۵ القرن التاسع الهجري : ۱ 

۱ - التیسیر والاعتبار والتحریر والاختبار فيما يجب من حسن التصرف والاختیار ني 
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- بدائع السلك في طبائع الملك لابن لازرق (ت ۸۹۲م). 

القرن العاشر الهجري : 
ما رواه الأساطين في عدم المجيء |لی السلاطین للسيوطي (ت ۹۱۱٩ه).‏ 

۲ - تحریر السلوك في تدبیر الملوك لابن الاعرح (ت ۹۲۵٩ه).‏ 
م القرن الحادي عشر الهحري : 

۱ - التفع الغزیر في صلاح السلطان والوزیر للدمنهوري (ت ۱۱۹۲ه) . 
7 مولفات محهولة الزمن والنسب : 

۱ - قانون السياسة ودستور الریاسة» مجهول المولف. 

۲ - رقائق الحلل في دقاثق الحیل» مجهول المولف . 

لا تتمتع العينة المقروءة بالقيمة النظرية نفسها ولا بدرجة التأثير عينها في سلم إعادة 
إنتاج هذه النصوص. بل إن بعضها يتضمن فصولا تصيرة لها علاقة مباشرة بالاداب 
السلطانية» الأمر الذي يطرح مبدأ مرونة الأنماط الكتابية» أنماط الخطاب في الثقافة 
الإسلامية. كما يطرح مسألة تداخل الأنماط مع بعضها البعض» وخاصة بين الأخلاق 
والسیاسة التاریخ والسياسة» الأدس والسياسة» الفلسفة والسياسة» الكلام والسياسة. . إلى 
غير ذلك من الأنماط التي لم تولد في صيغة خطابية محددة بل تناسلت وسط صیغ خطابية 
متنوعة» وتشبّعت في زمن لاحق بنمطها المستقل والخاصٌ . وقد يكون بعضها قد ظل يحمل 
بين ثناياه بقايا أنماط كتابية أخرى . . 

ففي نص العامري السعادة والاسعاد نجد فصلاً في الآداب السلطانية» وفي 
مصنف ثهذيب الأخلاق لمسکویه» نقف علی مجموعة من الفصول. تتحدت لغة 
الخطاب السلطاني» مثلما نجد أن مصتفات في الاداب السلطانبه تستعید أقساماً مما هو 
معروف ومتداول في مصئفات الأخلاق . ويمكن أن نشير هناء على سبيل المثال» إلى 
مصئّف ابن أبي الربيع ؛ ومصئّف الكتاب المجهول قانون السياسة ودستور الرياسة . ٠‏ ففي 
هذین النصین » علی سبیل المثال» فصول تبدو وكأنها مستلة من مصنمات الأدب 
الاخلاقي الاسلامي". 

نستطیع |عادة ترتیب المصتفات المذکورة بناء على محتواهاء وفي داثرة خطاب الا داب 
السلطانية » في ستة أبواب» دون أن يعني هذا وجود فجوات عميقة سواء في مستوی البنية 


)۱( راجع مثلاً نص ابن أبي الربيع ؛ سلوك المالك في تدپیر المالك تحنين» د, ناجي التحريتي » بپروت » دار 
الأندلس» ۰۱۹۸۰ ص۹۹ ۰.۱۳۱۰ 


النصیة ‏ أو في مستوى المادة المقدمة داخل هذه المصئّفات . إننا نقوم بهذا الترتيب الجديد 
لنتمکن من اقتراب آکثر من نمطیتها النضّية؛ وسنعمل في سیاق لاحق علی صياغة حدود 
بعضها في |طار التصوص الموَسسة والمولدت والنصوص الناسخة والمتولدة: إلى غير ذلك 
من المحاولات والتمارين البحثية التي ستتيح لناء في النهاية » مقاربة العينة المدروسة من زوایا 
متعددة . 

أما الأبواب الستة التي سنقترح إعادة تنظيم النصوص في إطارهاء بصورة أولية وعامة» 

. كتب الرسائل» وتمثلها بصورة قوية ومؤسِسّة رسالة الصحابة لابن المقفع‎ -١ 

۲ - کتب العهود ویمثلها عهد مروان ٍلی ابته» الذي حرره عبد الحميد الکاتب» وعهد 
3 المترجم» والنص المنحول العهود اليونانية لأحمد بن يوسف. وهو يضم ثلاثة 

: عهد الملك» وعهد الوزیر» ثم عهد العامي» والعهود الثلائة موجهة إلى أبناء من 
۷ وعهد المأمون لعلي بن موسی الرضی. 

۳ - کب المتتخبات » وندرج في , اطارها كتاب اللؤلؤة فی السلطان لمر جانة في 
مخاطبة الملوك والفريدة في الحروب لابن عبد ربه: (كتب الان ولو و 
قتییف ثم کتاب عین الأدب والسياسة لابن هذيل» والتذكرة الحمدونية لابن حمدون. 

؛ ‏ كتب التدبیر السياسي ویمثلها الفخري في الآداب السلطانية لابن طباطباء 
شيل النظر وتعحيل الظفر للماوردي . 

- كتب نصائح الملوك ومنها كتاب تج في آخلاق الملوك المسوب تللجاحظ 
ونصيحة الملوك للماوردي؛ وسراج الملوك للطرطوشي وأدب الملوك للثعالبي. 

7 - کتب آداب الوزارف ندرج في إطاره نص الككتاب والوزراء للجهشياري» في قسمه 
المخصص للوزراء» وتحفة الوزراء للتعالبي : وقوانين الوزارة وسياسة الملك للماوردي . 

إن تراثا غنياء من قبيل ما تتضمنه مكتبة السياسة العملية؛ في الفكر السياسي 
الاسلامي پبرز حسامة المهمة التي آمامنا في هذا البحث. فلم تكن مسألة قراءة هذه 
النتصوص وترتيب محتواهاء واكتشاف مختلف الأبعاد التي تحيل إليهاء أو توحي بهاء بالأمر 
السهل» ولا بالأمر اليسير والهيّن. وقد كانت مقاريتنا تعي » منذ بداپاتها. خطورة وصعوية 
الإقدام على عملیات البحث في هذا الموضوع . 

كان للأبحاث التي سبقتنا في مقاربة جوانب متعددة من التراث السياسي الا سلامي أو 
في مقاربة خطاب التدبیر السياسي المتضمن في هذه النصوص"(: ما ساعدنا علی رکوب 
درب المغامرق متسلحین بمبدأين كبيرين : آولهما؛ حرصنا علی آن تکون مساهمتنا في بحث 


(۱) راجم الدخل العام لهذا الكتاب. 
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القرل السلطاني ۰ في , تاريخ الفكر الإسلامي » بمثابة مساهمة تتمم جهود السایقین» وتضیف 
إلى أعمالهم» عملا يروم تطوير الببحث في هذا المجال؛ وثانيهماء قتناعنا بلامحدودية 
التتاول العلمي للظواهر المدروست وخاصة عندما یتعلق الامر بتاريخ الفکر !۲۱ . وتاریخ الفکر 
السياسي في الا سلام بالذات . 

هناك إطار عام وجه منذ المنطلق تفکیرنا في هذا الموضوع. یتعلق الامر بنظرتنا 
إلى هذا الخطاب ضمن إطار مباحث تاريخ الأفكار السياسية» وهي مباحث قائمة بذاتهاء 
تهتم يتطور العقائد والأفكار والمنظومات النظرية» سواء في مستوى تطورها التاريخي» أو 
في مستوى أبعادها الأيديولوجية . کما تهتم بمقاربة المنتوح الفکری المشترك بین الثقافات 
والحضارات» لابراز مستویات التکامل والتشابه» وإشكالات المثاقفة» ضمن أسئلة 
التاريخ والسياسة» وأسئلة الصراع الحضاري التي ما فتئت تبرز على سطح التاريخ 
البشري”. 

۲ - فی التسمية : كتب النصيحة آم کتب الآداب السلطانية؟ 

عندما ندرج مصنفات كتب التصيحة (نصائح الملوك) ضمن خانة خطاب الآداب 
السلطانية. فان الأمر لا یتعلق بتسمية متفق علیها آو تسمية نهاثية . إن التسمية هنا اختيار 
نفترض مطابقته لمحتوی المسمّی. آکثر من غیره؛ لا آقل ولا آکثر . 

ففی التصنیفات الکلاسيكية نعفر علی تسمیات آخری» من قبیل الكتابة الدیوانیف 
تصائح الملوك کتابة التدبیر السياسي مرايا الأمراء» الأدب السياسي. وأغلب هذه 
التسمیات ؛ تجد لها مبررات في متون هذه المصنفات. في مقدماتها وخواتمها» أو في صلب 
متونها . 

إن تسمية «مرايا الأمراء؟ تحيل إلى تقليد في الکتابة عرفته الثقافة الاغريقية» وخاصة في 
العصر الهلينستي. کما عرفته الثقافتان الفارسية والبيزنطية » وأصبح منذ القرن الثاني للهجرة 
جزءاً من مکوّنات الكتابة السياسية في الفکر الاسلامي"۳. لکن محتوی المرایا بما فیها 
الحکایات الرمزية» التي کانت تُکتب علی لسان الحیوان يرتبط بأدب النصائح والحیل . 
فالمرايا هنا تحيل إلى الأوجه المتعددة والمشاهد الممكنة وآليات الانعكاس. وفي التصوص 
المکتوبة علی لسان الحیوانات یعکس الترمیز زرادة بیداغوجیف» نتوخی تقریب الفهم؛ وهي 
تتجنب المباشرّق وتروم تقدیم مضمونها بأسلوب تربوي . فالنصح یکون بالتمثیل التاريخي 
)١(‏ راجع الوضعية الراهنة لأزمة الكتابة في موضوع تاريخ الافکار السياسية في کتاب Maurice Robin,‏ 

2 des idées politiques, op, cit., Tome I, pp. 15- 18. 


Jbid., pp. 6 - 7-8. 000 


Hamid Dlimi, Jbn Alk Mugaffa, Essai sur la genêse de la science politique musulmanne, (Thèse pour ۳ 
Fobtention de Doctorat en droit, Université de Paris-x, Nantèrre, Mars, 1990) pp. 92 - 115, 
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(العبرة والرواية المستخرجة من التاریخ)» کما یکون بالتمئیل المشخخص. بواسطة کائنات غیر 
. بشرية (حكايات الحیوانات ترمز الی مظاهر بشریة). ویمیل آغلب المستشرقین وأغلب 
الباحئین الغربیین» الذین اعتنوا بالفکر السياسي الإسلامي. إلى إطلاق هذ التسمية على 
الاداب السياسية السلطانیة*۱. 

5 ٍطلاق تسمية الکتابة الدیوانیف فانه یقترن بانشاء الدواوین وظهور کاتب 
الدب يوان" 5 الكاتب الذي كانت مهمته الأساسية تتحدد في تحریر کل ما یحتاجه السلطان 
وما يقتضيه ويتطآبه التدبير السياسي اليومي . ومن المعروف تاريخياً أن هذا التقليد لم تعرفه 
السلطة في الا سلام الا في التصف الثاني من العصر الأموي. مستفيدة فى ذلك من تقاليد 
الممارسة الفارسية في هذا البات" ۳ . ١‏ 


ان الترام أ مم وشعوب متعددة بالعقيدة الاسلامیة يعني آن المجال السياسي الإسلامي 
للإمبراطورية الإسلامية الصاعدة أصبح پستوعب تقافات وتقاليد جديدة في التدبير السياسي 
والمجتمعي . فأصبح الأمر يقتضي إيجاد وحدة ثقافية دينية ؛ مثلما أصبح يتطلب تقئين التبادل 
داخل هذه الإمبراطورية الجديدة . وفي هذا السیاق تم تعریب الدواوین , (دواوین | الدولة) فقد 
اقتضی التو حید السياسي والديني توحيداً لغوياً كذلك لضبط حركة التوسعات الجدیدة دات 
یور خون لمیلاد کاتب ون ی رت السياسي 0 حيث آنجزوا امالا تک 
در سجه التطور التي بلغتها الکتابة الديوانية في زمنهم(*. 
لكن الأمر الذي يحتاج إلى التوضيح هناء هو ضرورة التمیر بين اک لكتابة الديوانية. 
)١(‏ يقول تشارلز باتروورث» في بحثه «الدولة والسلطة في الفكر السياسي العربي؟. م. س: «إِن الذين 
يكتبون على هذه الشاكلة (يقصد خطاب الآداب السياسية) وهي ضرب من الكتابة يوصف عامة يكتابة 
"مرایا الامراء "۰ يقبلون الوضع القائم على أنه مفروغ منه ولا يحتمل تغييراً جذریا». الامة والدولة 
والاندماج في الوطن العربي. غسان سلامة (واخرون)» سروت 4 مرکز دراسات الوحدة العربية. 
۹ جاء ص1 ۹. 


۲۱ آس تم له عد یجید الصغير في آطرو ۾ س ۽ الفكر الاصه 1 ۴ 
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س ۰ ص ۸ ۶ ۱۲ ۱. 
فوع ۰ ۳ ,1993 5 .80 ,قتطاه سصمعطئ0 ,"نطمم ۸-7 ,885510 Yassinne‏ 


العلاء ؛ م‘ س : وكذلك در اسة رضوان السيد الهامة بمئاسبة تقديمه لهذا الكتاب» وهی بعنوان : 
«الكاتب والسلطاتن» دراسة فى ظهور كاتب الديوان فى الدولة الإأسللامية!› شولة الاسجتهاد a‏ صف 
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or 


| لمتعلقة بالسیر العادي للسلطة » والكتابة السياسية التى عبرت عنها كتب النصيحة . صحیح آن 
رسالة عيد الحميد الكاتب إلى الكتاس» والعهد الذي كتبه للخليفة مروان ميخاطباً فيه ولده 
عبید اللّه بن مروأن» ورسالة ابن المقفع إلى الصحابة» تُعدَ من عيون الكتابة السياسية المرتبطة 
بنمط الاداب السلطائت الا أن الاستواء النصی الذي ستتخده الاداب السلطانية» من خلال 
صیروره تشکلها تشکلها المتواصل عبر تاريخ التر اث السپاسي في الاسلام؛ سیر سیغیّر نظامها في 
الكتابة» كما سيغيّر أسلوبهاء وطرق ترتيبها للموضوعات المتناولة فپها (المفاصل الکبری 
والأبواب والفروع)؛ من غير أن یفتر مضمونها العام» ولا نمطيتها الاستدلالية ومرجعيتها. 
إلا أن كل ذلك لا يجعلنا نقبل التسمية» التي تربط النص المكتوب بالمؤسسة التي تحتضنه 
(الدیوان) . فالدیوان أسم يحيل إلى المؤسسات التي تعمل على تصر یف ادارة الدولة حيث 
ابتدأ العمل منذ عهد عمر بن الخطاب بديوائي الرسائل والخراج» ثم تطوّر لیعکس. في نهاية 
العهد الأمري وبدايات العصر العباسي . متغيّرات السلطة السياسية الإسلامية» عبر مراحل 
للنمط الديواني الفارسي : في الصور التي اتخذها زمن اساسا 7 © e‏ 

ویمکن آن نوضح هنا. آن کثاب الاداب السلطانية لیسوا من صنف الکتاب» محرري 
الرسائل أو نَقَلتَهاء ولا من موظفي الديوان ذوي التکوین الاداري . وقد تعددت خلفیات 
تكوينهم ١‏ وخلفیات موففهم السياسي » رت غم الوحدة الناظمة لنصوصهم ‏ > والهدف المحدد 
لنمط كتابتهم . 

إن ما يؤكد ما نحن بصدد البرهئة عليه هو أن كثيراً من نصوص هذه الآداب أنجزها 
مؤرّخون وقّضاة وفقهاء وفلاسفةت. کما آنجز بعضها الادباء والملوك والوزراء ورجال 
الدولة۳". فلا محال ادن ربط تسمية تؤرخ لمهنة محددة بفضاء ء في الثقافة يجاوز محر د 
التكليف بتحریر رسالة آو نسخ خطاب. فقد ظلّت هذه المهام جزءاً من مهمة الوظيفة 
الديوانية» آما كتابة الاداب السلطانية فتحولت الی تجربة في الثقافة السياسية الإسلامية تتحاوز 
الاطار البيواني ذا المهام والوظائف المرسومة سلفاًء لتقدم تجارب الممارسة السیاسبة 


() من أجل الإطلاع على تطور الأفکار السياسية الفارسية في زمن الامبراطورية الساسانية یمکن العودة ال : 
Maurice Robin, Alistoire comparative des idées politiques, op. cit., Tome, 1, pp. 443- 445 - 5‏ 
ولمعرفة معطيات حول الكتابة الديوانية» وديوان الإنشاء والمكاتبات»؛ راجع المقدمة التي وضعها 
الدکتور أيمن فژاد سبد للرسالتین اللتپن حققهما لابن الصيرفي وهما بعنوان: القانون في ديوان 
الرسائل» والإشارة إلى من نال الوزارةء القاهرة؛ الدار المصرية اللبنانية» ۰ ص 5 .1٠١‏ 

(۲) نذکر من کتّاب الاداب السلطانية آردشیر؛ ابن المقفع » احاحظ, الاوردي الغزالي» الثعالبي» الرادي 


الطرطورشيء ابن رضوان » أا حو الزياني وغی رهم وقد تنوعت مصادر تکوین هو لا ء الكتاب» كما 
تنواعت اهتماماتهم ومشاريهم الفكرية والعقائدية. 


۵ 


وتصوغ النصائح» وتجمع العبر والمأئورات لتبریر السلطة السائدة» في زمن کتابتها» وتعمل 
علی تعزیز مکانتها وموقعها علی رأس الهرم الاجتماعي. 

آما تسمية «نصائح الملوك». فقد کان الدافم |لیها مرتبطاً بانتشار هذا العنوان آکثر من 
غيره في المصنفات المؤسّسة لهذا النمط في الكتابة السياسية. نقصد بذلك أن مصنفات 
متعددة في الآداب السلطانية جاءت عناوينها متضمنة ة للنصح والموعظة والادب من قبيل 
اتاج في أدب الملوك للجاحظ ؛ والعنارين التي تلاحقت بعدهء مشيرة ة إلى ما يرادف التاج» أو 
ما يعبر عن أدب السلوك والنهج والسياسة والتهذیب والتدییر والطبائع إلى غير ذلك من 
المفردات الأسماءء وأسماء الأفعال» التي تشير في معناها العام إلى مقتضيات التدبير 
السلطاني. لكن إطلاق هذه التسمية يستبعد جملة من النصوص تميزت بمميزات النمط 
المذكور نفسهاء في المستوى النصي» وفي مستوى الغاية والهدف؛ لكنها وضعت لمصنفاتها 
عناوين أخرى» لا تشير لا إلى الملك والملوك» ولا (لی التصح والنصيحة» بل استعارت تسمیات 
آخری لتقریب وتقدیم محتوی المکتوب؛ من قبیل کتاب عین الأدب والسياسة لابن هذیل 
وقانون السياسة ودستور الرياسة لمؤلف مجهول» ومقامة في السياسة لابن الخطيب . . الخ. 

وتبدو تسمية انصائح الملوك) كذلك جرئية . فالآداب السلطانية تتعجه إلى الملوك والأمراء 
والوزواء والولاة وغيرهم». > ممن يتقلدون مناصب التدبير السياسي في درجاتها المختلفة ٠‏ إضافة 
إلى أنها تبرر شحنة أخلاقية لا تعبّر تماما وكليّة وبصورة دائمة عن محتوى هذه النصوص . 

لن ندخل هنا في نقاش یوضح علاقة التسمیات المذکورة (نصائح الملوك» الکتابة 
الدیوانیة. مرایا الامراء) بسیاق [نشائها التاريخي والمناسباتي» ولا بمرجعیاتها المباشرة» بل 
إننا نعتبر آن التسلیم بقبول اصطلاح وتسصمية ة «الآداس السلطانية» يُمكننا من استيعاب أفضل 
لمختلف مظاهر هذه الکتابت كما تبلورت في تاريخ التراث السياسي في الاسلام . 

فكلمة آداب» تحیل في تسمية «الاداب السلطانیة» ٍلی فضاء في الکتابة آکثر رحابة: 
وهي بهذا المعنى قريبة مما أشار إليه أحمد أمين عند حديثه عن «أدب الكاتب» و«أدب 
الکتاب» واصناعة الإنشاء؛ في ضحى الإسلام» وذلك أثناء توضيحه للسياق الذي كان ينظر 
فیه الناس- في نهاية العصر الأموي وبداية العصر العباسي ‏ إلى الادب» باعتباره «الأخذ من كل 
شيء بطر ف ؛ إنه زمن البيان والتبيين والكامل وعيون الأخبار» ولباب الآداب : حكمة بجانبها بيتان 
من الغزل ٠‏ إلى نادرة لطيفة إلى خطبة بليغة» ٍلی قصص في البخل» الی آخبار الخوارج»(. 

نستلهم التوضيح الآنف الذكر لنشير إلى أن الآداب السلطانية نشأت ضمن الافق 
الثقافي نفسه الذي تبلورت في إطاره النصوص المشار إليها سابقا. إنها تحيل إلى المعاني 
والدلالات التي أبرزها أحمد أمين»؛ مع ميل نحو التخصّص» فهي آداب بالمعنى الوارد أعلاه 


)۱ أجل مین همقل هرد كتاس العقد الفريد لابن عبد ربه؛ ص ز . 


۵ ۵ 


لکنها آداب_تتعلق بالمجال السلطانی» السلطة والدولت الملك والسلطان. وتتجه إلى 
الاحاطة بکل ما یرتبط بهذا المجال من مقتضیات سياسية سواء في مستوی الاختیارات 
العقائدية » من دون آن یکون ذلك بصورة مباشرة؛ آو في مستوی تقنیات الممارسة الفعلية 
بکل آبعادها. كما تشير إلى فضاء السلطة؛ بمختلف الطقوس والعلامات التي ترتبط به . 

فعندما یکتب این المقفع في مقدمة كليلة ودمنة: «والعقل غريزي مطبوع ویتزاید 
بالتجارب والادب»"* فإن كلمة أدب هنا تعني الثقافة العامة» التي تضيف إلى تجارب 
الإنسان ما يتيح له إمكانية تطوير ذاته. وغالباً ما ترد كلمة آداب مشيرة إلى المعارف العامة 
مقابل معارف الدین والاأخلاق »؛ فقد اعتبر الماوردي في النصيحة أن ما يدعم الملك هو 
قواعد الدين والأخلاق والأدب . 

كان انتقال الخلافة إلى ملك في العصر الأموي  41١(‏ 7١ه/‏ 771 ٠١6لام)»‏ بمثابة 
إعلان واضح عن الإنقلاب السياسي الأعظم في تاريخ الإسلام. وقد ساهم هذا الانقلاب في 
تهيئة إمكانيات نشوء وتبلور خطابات سياسية مواكبة لهء» وذلك بهدف تبرير أعماله» وتزكية 
استمراره» بل لنقل بلورة (الإسمنت» الخطابي؛ القادر على لحم شوكته› ومنحه کل ما يهبه 
العزة والتمکین. 

الآداب السلطانية |ذن» هي مجموع التصوص التي نشأت في سیاق تاريخي سياسي 
محدد لإنجاز مهام أيديولوجية مضبوطة؛ ضمن داثرة الفضاء السياسي الاسلامي؛ بمختلف 
الصراعات التي کانت تجري داخله. وتعیر عن دینامیات التحول والتطور الجارية فیه . 

۳ - في النشأة: انقلاب الخلافة إلى مُلك» ومیلاد الأدب السلطاني 

إن متابعة أصول خطاب ما في , تاريخ الفكر ليست مسألة هيئةء إضافة إلى آنها قد لا 
تکون دائما مفیدة انطلاقاً من أن تاريخ الافکار لا يتحدد فقط في اتساقه الزمني» بل إن 
عوامل آخری تتحكم فيه مما یقلص من مردودية المتابعة الزمنية لحساب متابعة نصية أو 
متابعة تاریخیف في المدى البعيد والأبعد. إلا أن الأمر المؤكد هو أن للأفكار شهادة ميلاد › 
تتعلق بتشكلها في آثر نضي محدد. له صانم ومنشیء؛ وله زمن موطر للرسالة التي نشأ من 
أجلهاء وذلك رغم أن التراكم الحاصل في التاريخ یغیر من دلالهة الأصل› لتتعدد الأصول 
وتتناسل» بالصورة التي تُفقد الأصل كثيراً من أماراته الدالة. لحساب عملية متواصلة في 
التشکل الذي لا نهاية له . 

ولأننا نجه في بحثنا هنا نحو إضاءة جوائب تتعلق بمسألة التأسيس والإنشاء. فاننا مطالبون 
رغم كل ذلك؛ بانجاز عملية تَقص تجد للآداب السلطانية نقطة ارتكاز نصية» مُوَلّدة للنسخ 


)۱ اين القفع » كليل ودمنة) ۶ س» ص۱ ۰۲ 
ع( للاوردي» نصيحة اللوك بغداد » دار الشؤون الثقافية العامة ‏ 2۵۱۸-۹۹ ص ۵۱. 
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والأشباه؛ حتى عندما تنشأ النسخ في سياق أزمنة متلاحقة » وتتجه إلى إصابة أهداف عينية مختلفة 
عن الأهداف التي نشأت الاصول استجابة لها وتعبيراً عن قضاياها واختياراتها. 

في الأبحاث والدراسات التي اعتنت بموضوع الآداب السلطانية» هناك إجماع على 
انتماء هذا اللوع من الخطاب [لی تقلید فارسي في الکتابة» تقلید رسشخته الحقبة الساسانيت 
حیث كانت الكتابة النصحية للملوك جزء] من الثقافة السياسية فی موسسة الدولت وذلك بناء 
على اعتقاد يسلّم بأن الأفكارء العظات والمواعظ والچکم. تُساهم في تبریر السلوکات ودعم 
المواقف ورسم الموائیق والخطط . لحفظ الدولة والمحافظة علی القائمین بمهام التدبیر فیها . 

وبناء علیه. فان نصوص التدبیر السياسي في صيغتها النصحية والنصائحیت تعد 
نصوصاً فارسية» وقد تمت ترجمة بعضها کما تم تلخیص بعضها الأخر في سیاق ملابسات 
سياسية فكرية تاريخية تتعلْق بصيرورة الدولة الاسلامیف ابتداء من نهاية السکم الأموي وبداية 
الحکم العباسي . وتحفظ لنا کتب التاریخ الاسلامي شواهد متعددة تشير إلى هذه النصوص 
ومختصراتها ومترجمیها. کما آن کتب التاریخ ومصنفات الأمثال والمنتخيات تستعيد أجزاء 
ومقاطع من هذه المصتفات بالصورة التي ولدت عملية مثاقفة کانت لها نتائجها في سياق 
تطور الفکر السياسي الإسلامي ٠.‏ ۱ 

ولا تغفل الدراسات المهتمَة بتبلور وتطور هذا اللمط الکتابی فی الخطاب السیاسی فی 
الاسلام. أهمية المرجعية اليونانية الهيلستية ایضاً في تطعیم خطاب هذه الآداب بمرجعية 
ذات أفق فكري مغاير» لكن النصوص المنسوبة إلى هذا التراث» والمنظور إليها كنصوص 
يونانية» تثير مشاكل أخرى تدعو إلى السؤال حول اختلاط الأفكار واختلاط مرجعيتها الأصلية 
في المثاقفة الإسلامية اليونانية”'" . 


ويكشف التقصّى التاريخى المتعلق بنشأة النصوص الأولى» المؤسّسة لخطاب الآداب 


Maurice Robin, Histoire comparative حول الفكر السياسى فى الحقبة الساسائية يمكن مراجعة ؛ كعك‎ )١( 
؛ أر ثر كريستنسن»)‎ idêes politiques, Tome I, op. cit., Chapitre I, les Empires perses, pp. 443 - 449 
إبران في عهد الساسانيين» ترجمة يحيى الخشاب» مراجعة عبد الوهاب عزام القاهرة» لجنة‎ 
وجيه كوثراني» الفقیه والسلطان بیروت: دار الراشد‎ ٩۱۹۵۷ التأليف والترجمة والنشرء‎ 
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(؟) يستعرض أحمد أمين في ضحى الإسلام أهم النصوص الموضوعة والمترجمة في التاريخ والسياسة الفارسية؛ 
ما یپرز درجة التلاقح الثقافي الفارسي - العربي الإسلامي» الذي عرفه تطور الفكر الإسلامي» ابتداء من 
القرن الثاني للهجرة. وهو يذكر على سبيل المثال ترجمات ابن المقفع في السياسة والتاريخ : کتاب آخدا 
پنامة » تاريخ ملوك الفرس بتسمية المترجم. وقد ذكر المسعودي أنه كتاب في آلاف الصفحات» وكتاب 
تاريخ الفرس؛ وقد ترجه محمد بن الجهم البرمكي» كما ترجم عهد آردشیر» وکتاب أدب الخرب. 
الظر: ضحى الإسلام» القاهرة» مکتبة النهضة الصریة: ط ۰۷ ۰۱۹۶ ص ۱۷۷ ۰ ۰۱۷۹ 
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السلطانية؛ في تاريخ الفكر الإسلامي» أن مواكبة فعلية تمّت بين میلاد الدولة السلطانية 
والخطاب السياسي السلطاتي؛, ممثلا في مؤلفات وترجمات ابن المقفع الخاصة بسِيّر ملوك 
الفرس وتقالیدهم في الحکم!! 5 ثم ترجمات عهد أردشير »› وكتاب العهود اليونانية › ثم 
كتاب التاج في أخلاق الملوك المنسوس تلجاحظ ولم يكن في الأمر أي غرابة؛ وذلك نظرا 
لطبيعة هذا الخطاب وطبيعة الوظيفة التي أعد لها. صحيح أن معطيات تاريخية أشمل من 
الزوج سلطة سياسية فعلية/ خطاب في التبرير السياسي › هيأت لهذه النشأة شروط تشكلها 
النظري السياسي الثقافي الاجتماعي؛ إلا أن النصوص الأولى سواء المترجمة أو الملخصة آو 
المؤلفة والمعدة بتکلیب خاص » آو بهدف تعليمى صرف تشير بما لا يدع أي مجال للشك 
إلى نوعية المواكبة الحاصلة بين الدولة السلطائية©© وخطاب التصائح» الرامي إلى المساهمة 
في ترسیخ کیانها: بواسطة لغة ومفاهیم معينة وعن طریق حکم وأمثال ومرویات تاريخية وعبر 
بعينهاء أي بواسطة كل ما يشكل التأثيث المتني لمحتوى هذه الكتابة . 

وهناك ما يشبه الإجماع بين الدارسين» الذين بحثوا في موضوع الكتابة السياسية في تاريخ 
الاسلام علی آن الاثار الأولی لهذه الکتابة واکبت نهاية العصر الأموي وبداية العهد العباسي . 
بل آکثر من ذلك فان مهنة الکاتب صاحبت بدورها هذا التحول في التاریخ السياسي 
الاسلامي» حیث ظهرت فثة الکتاب كفئة ضرورية في العمل السياسي» فى مستویات تبداً بمن 
كان يقع عليهم الاختیار من الکتّاب لحسن خطهم إلى کثاب الدواوین من محزري الموسسات 
السياسية الجديدة (الدواوین) التی آنششت لخدمة الدولة الاسلامية فی آطوارها الجدیدة » إلى 
محرري العهود والرسائل والموائیق من کاب السلاطین ممن کانوا بمتلکون المعرفة الدينية 
والخبرة السياسية (لقافة تاربخية سياسية آدبية فلسفیة) التي تؤهلهم لانتاج الخطابات التي 


یحتاجها التدبیر السياسي ‏ ؛ سواء في مستوى تقنياته التنفيذية » أو في مستوی تصوراته العامف 


وطموحانه في الاصلاح والتوجیه أي في کل ما له علاقة بالشأن السياسي نظراً وممارسة(۳. 
وقد اعتبر بعض الدارسین آن التدوین في المجال السياسي لم يكن مجرد صدفة فقد 
كانت جهود ابن المقفع المنجزة لعملية التدوين في السياسة. تعكس «مظهراً من مظا 
استراتيجية عامة» تهدف إلى تأسيس الثقافة في المجتمع الجديد» مجتمع الدولة العباسیت 
الفارسية - العربية على موروث ثقافي» غير الموروث العربي الإسلامي)”*' . 
نستطيع القول؛ إذن» إن نشأة الآداب السلطانية ارتبطت بهيمنة العنصر الفارسى التى 





0010 ابن الندیم الفهر ست › م س» ص85 1. 

۲( تمد عاید الجابري› تکوین العقل العربي م س ص۱۹ . 

(۳( راجع بحث: اسياسة الانتحال " العهود ۷ ضمن کتاب عل أومليل» السلطة الثقافية والسلطة 
السياسةء م. سس ص۱۱۹ ۱۳ 

€3 اهد امن ضحى الرسلام ؛ م. سنح جا صس٤۱۷.‏ 
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اپتدأت منذ نهاية الدولة الاموية» وبرزت بصورة مکبرة في العصر العباسي الول (۱۳۲ - 
۷۵۰/۲ ۰62۸۷ حیث شکلت استعانة الملوك العباسبین بالموالي من الفرس ؛ مناسبة 
لتغلغل العنصر الفارسي في دوالیب الدولة بمختلف مستویاتها . ثم ازداد نفوذهم بنقل السلطة 
الإسلامية من الشام إلى بغداد» مما ترتب عنه تعاظم هذا النفوذ وتمظهره في مجالات عدق 
حصرها أحمد أمين فى العناصر الاتية : 

١‏ -إن قصور الخلفاء مليئة بالموالي» يُستخدمون في أعمال شتى» وبيوت الحريم مليئة 
بالخصیان . وقد أخل المسلمون ذلك عن البی زنطیین ) ولم تكن هذه العادة معروفة عند 
العرب . 

۲ فص المراکز الکبيرة کالوزارة علی الفرس تقریباً. 

۳ نفوذ العادات والتقاليد الفارسية كإححياء يوم النیروز ولیس القلنسوة. 

٤‏ - انتشار الققافة الفارسیة"؟. 

تكشف هذه المظاهر اتساع مجال الحضور القارسی ؛ المترتب على (و لاء 
الاصطناع»”'* الجديد في تاريخ الدولة الإسلامية» وهي تؤشر على معطيات لها علاقة 
بتحولات المجال السياسي في الإسلام. إلا أن ما يهمنا منها في سياق بحثناء هو أن خطاب 
الآداب السلطائية نشأ استجابة لحاجة تاريخية. إنه لم يعكس لحظة مثاقفة محايدة» بل إن 
نشأته تمت في إطار وظيفي معين» يتجلى في : «التنظير لدولة الإمبراطورية»”" . 

فقد كانت الثقافة والتقاليد السياسية الفارسية متفوقة علی الارث السیاسی الشفوي 
الامبراطورية الاسلاميق آتاح للنخب السياسية الفارسية التي أسلمت فرصة مباهاة المنتصر بما 
يحفظه تراثها السياسي من آراء وتجارب. فانطلقت عملية نقل معالم من هذا التراث» لجعلها 
قاعد: من قواعد تأسیس الخطاب السياسي في الاسلام. 

إن مراجعة مقدمة الجهشياري في الکتاب والوزراء تکشف ضروب الثقافة السياسية 
التي آصبحت جزءا من الفكر السياسي الاسلامي. ففي هذه المقدمة پشیر الکاتب بكثير من 
الإيجاز الموحي إلى دواوین الفرس» وطبقات المجتمع کما نم تصنیفها وتحويلها إلى طبائع 
ثابتة ونهائية. ثم علاقة الملوك پالکتاب مع استعراض متنوع لنماذج من "عهود" ملوك 
فارس إلى أبنائهم ووزرائهم» إضافة إلى قضايا فرعية تتعلق بالخراج والوصاياء ومقاطع من 
)١(‏ أحمد آمین» ضحی الرسلام» م. س ع جا ص ۰1۲ 

03 التسمية لابن خلدون» ویقصد ما الولاء القائم على غير صفة الدم. 


)۳( حمد عابد الجابري› العقل السياسي العربي؛ شددانه وتجلیاته؛ م س! الفصل العاشر «الأيديولوجيا 
السلطانية وفقه السیاسةا؛ ص ۰۲۷۲ 


۹ 


ان مه معنى هذا أن التصوص التاريخية والسياسية التي تم نقلها بواسطة الترجمة 
والتلخیص والانتقاء رسمت معالم مرجعية نظرية جدیدة. في دائرة تطور الثقافة العربية . فمّد 
وسّعت معالم الرؤية السياسية؛ وساهمت بالجدل الحيّ الذي ولدته بقدرتها على التجاوب مع 
تاريخ الوقائع السلوكية الحاصلة في قلب الدولة الا سلامیة ) دولة العباسيين بالذات؛ في تبرير 
الحاجة إلى هذا النوع من الخطاب» بنقل نموذج منه أولآء ثم بإعادة إنتاجه ثانيا في صيغ 
إدماجية متعل 5۵ ) ليشكل رافداً من آهم روافد السياسي في تاريخ الم سلام . 

قد ينشأ في سیاق هذا التحلیل اعتراض قوي حول علاقة الخطاب السياسي المتضمن 
في رسالة ال سلام (القرآن › البحديث)ء بالخطاب السياسي المنقول والوافد» وهو خطاب 
مؤسّس على مبادىء تختلف في كثير من صورها عن مبادىء الإسلام . الا أن الجواب عن 
هذا ذا السؤال الاعتراضي له تقد مه تصوص هذا دا اترات في مختلف ات التي اتخدتها: الامر 
السلطانية . 

يترتب عن كل ما سبق» أن تبلور الكتابة السلطانية في تاریخ الاسلام یعبر عن صيرورة 
تاريخية معقدة فعلًء صيرورة تتجه إلى التفكير في السلطة السياسية بمنطق يتجاوز مجرد 
الاجتهاد في تأويل النصوص» إلى مستوى إنشاء النصوص› وترجمة البعض منها مما توفره 
تجارب أمم قريبة من بلاد الإسلام» إن لم تكن قد أصبحت مسلمة في قلب دار الاسلام 
الواسعة أو على امتداد تخومها المترامية . هذا دون أن نشير إلى الملابسات السياسية المباشرة 
التي أثارتها الشعوبية في زمن اتسعت فيه جغرافية السلطة الإسلامية» وشملت أممأ غير 


حسام 
-م ١1‏ 


عربيه 

إن خطاب الآداب السلطانية يستجيب في نهاية التحليل لغائية محددت تتمثل في 
المرمى الذي اتجهت لإصابته وهي تُكتّب» ثم وهي تستعيد بعضها »> في صيغ متعددة. . يتعلق 
الم كما أوضحنا اتف بخدمة الدولة السلطانية تبریر سلطتها الدفاع عن استمرارها 
|نشاء کل ما یُمْکنهُا من الرسوخ والشموخ» حتی عندما تکون دولة مستبدة طاغیة» حيث 
ظلت هذه الآداب تعمل بواسطة القول» بواسطة الكتابةء على تحويل جبروتها إلى ضرورة لا 
راد لقضاتها. 


)۱( اطحهشياري» کتاب الوزراء والکتاب؛ تحقيق مصطفى السقاء اب رآهیم الإبياري و تی الحفيظ شلبی ؛ 
القاهرت شركة مكتبة ومطبعة مصطفى البابي الحلبي ؛ ط ۲ ۱۹۸۰ ص ۲ - ۱ 
)۲( راجع عبد العزيز الدوري ٠‏ الحذور التار خية للشعوبية بیروت 4 دار الطليعتة ط ۲ ۱۹۸۰ ص۰۲۷ 


e 


الفصل الثاني 


في المرجعية 





قذمنا في الفصل السابق محاولة أولية في تشخيص طبيعة الآداب السلطانية» حاولنا فيها 
تعبین التصوص موضوع البحث كما حاولنا تقديم عناصر عامة في تفسير مسألة النشأة 
والأصل. المیلاد والتشکل الأول . وتوقفنا كذلك عند مسألة التسمية» التسميات» فاستعر ضنا 
جملة من المعطيات والعناصر التي تقف وراء ترجيحنا لاسم الآداب السلطانية وتفضيله 
الإجرائي البحثي على باقي الأسماء“. 

وسنحاول في هذا الفصل متابعة رسم حدود هذه الآداب من زاوية أخرى» تتعلق 
بمحاولة تحديد المرجعيات الفكرية التى انتظمت هذه الآداب في إطارها. نقصد بذلك 
الخلفيات النظرية المرجعية التي تمّ التفكير انطلاقاً منها في «الأمور السلطانية والسياسات 
الملوکیة» بلغة ابن طباطبا . 

فقد أشرنا فيما سبق » وبصورة عامة؛ إلى الإطار التاريخي الذي سمح بتبلور هذا النمط 
من الكتابة السياسية في نهاية الحكم الأموي وبداية الحكم العباسي . لكن هذا الإطار يخص 
المجرى التاريخي العام» ولا يحدّد المفاصل الكبرى التي يتخذ القول عن طريقها وبواسطتها 
نظامه النسقي كخطاب يتميّز بطابع خاص. إن المرجعية النظرية التي يعتمدها النصّ في انبنائه 
النضّي النظري» أي في نسيج عبارته» هي التي تحدد إطاره المرجعي النظري » وترسم آفاق رؤيته 
وتصوره للسلطة وللتاریخ» وکذلك للعلاقات المتعددة القائمة بین الحاکمین والمحکومین . 

نرید أن نشير هنا إلى أن الطابع المرکب لمفهوم الاطار التاريخي المرجعي لا یتحدد 
کوقائع تاريخية صرف» بل إن المعطيات الفكرية المتولدة في التاریخ أيضاً ينبغي أن يُنظر إليها 
بدورها كحوادث تاريخية . إن الإطار التاربخي أشمل من التاريخ الوقائعي ؛ إنه صراع الأفكار 


۲ 
ااعداهارت e‏ | 
1 اغا سا س 1 اساسا 5 


)١(‏ يستعمل د. رضران السيد فى دراساته وتحقيقاته لنصوص الآداب السلطانية أكثر من تسمية ء للإشارة إلى 
نمط الأدب السیاسی السلطاني . ویمیل الأستاذ الجابري إلى الإشارة إلى وظيفة هذء الادبیات» فیتحدث 
عن الأیدیولوجیا السلطانیف وذلك في الفصل العنون ب «الأبدیولوجیا السلطانية وفقه السیاسةا» فى 
الجزء الثالث من "نقد العقل العربي"» العقل السياسي العربي» م. س» ص۳۵۵. ۱ 

(؟) الفخري في الآداب السلطالية؛ م. س: ص۱۳ 
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تتخذ المرجعية الناظمة لهذا الخطاب عذة مظاهر فهي تطفو علی سطحه في الملفوظ 
من العبارات. والحوادث المروية ونظام الاستدلال. . وهي تبرز في مقدمانه النظرية العامت كما 
تتمثل في الموجهات التي ترتب نظام القول فيه» وتحیل | إليها أسماء الاعلام الواردة فی 
النص » والتصوص الموظفة في الاستشهاد . كما تتحدد بصورة غير مباشرة في كل ما يتم 
السكوت عنهء إلى غير ذلك مما يعتبر علامات دالة على الأثر المرجعي في صوره 
ادج( 

واضح من سياق ما سبق أن الإطار المرجعي الذي نروم تقدیمه یتعلق نما هو 
نصي » بما هو مكتوب ومنقول ومروي. وهو أيضاً يحيل إلى ما يتجاوز النص» ويشير 
إلى تجربة وتاریج في الممارسة» أي إلى تقاليد ومعطيات ترسخت في التاريخ بفعل 
الممارسة الإنسانية. وهو ما ينقل موضوع المرجعية النظرية إلى الإطار المؤسّس لهاء إلى 
مجال التاریخ الذي تشكلت في صلبه» وعبرت عن تجربته حيث يتحول الإطار 
المرجعي. كما أوضحنا آنفاًء إلى إطار تاريخي بالمعنى العام لهذه الكلمة. وهنا تتكامل 
المعطيات التي آوضحناها في الفصل السابق بمناسبة حدیثنا عن ملابسات النشأة. مع 
المعطيات التي سنحاول بناء‌ها الآن ونحن نفکر في النواظم النظرية النضّية التي سمحت 
بنشأة وتبلور الآداب السلطانية . 

ثلاث لحظات أساسية في أصول الكتابة السلطانية في تاریخ الاسلام تم انطلاقاً 
منها وفي إطارها إنتاج هذا الخطاب في الثقافة السياسية الإسلامية. يتعلّق الأمر بما 

۱) لحظة ابن المقفع ٠‏ وتشمل الخطابات المقفعية في التاريخ السياسي الفارسي ؛ وفي 
الكتابة النصحية والرمزية والرسائل . وهي تحيل أيضا إلى الاثار الفارسية ممثلة ي عهد 
أردشيرء ومنتخبات عهود وأدبيات ملوك الفرس في طبيعة السلطة» ومراتب | 
وغایات الملك . وهي لحظة تستوعب کذلك التص المسوت للیجاسظ الاج في أخلاق 
الملوك باعتباره أيضاً من النصوص المرجعية المولّدة للآداب السلطانية . 

۲ لحظة الاثار البونانية المنحولة وهي لحظة ملتبسة ومولدة لاثار عديدة في نظام 
الکتابة السياسية الاسلامية. وفي |طارها نعثر علی العهود اليونانية المنسوب لافلاطون 
وکتاب السياسة والفراسة في تدبیر الرئاسة المعروف بسر الاسرار والمنسوب الی آرسطو . 

۳ المرجعية المر کية والحامعت وهي مرجعية تتجه إلى ترکیب مظان المرجعیات 
الآنفة الذکر محاولة مزجها بمأئور التاریخ الاسلامي نظرا وتجربة» من دون مراعاة 
الا ختلافات القائمة بين مصادر النصوص» ومن دون الاهتمام بالتداقضات القائمة بين 


(۱) سنعود في الفصل الثالث من هذا الباب إلى توضيح طبيعة النسيجج الكتابي في الآداب السلطانية. 
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التصور الفارسي والتصور اليوناني للسلطت والتناقضات القائمة أيضاً بين التصورين 
المذكورين والتصور الإسلامي للسلطة کما بلورته نصوص الفکر السیاسی الاسلامی 
الفقهي منه علی وجه الخصوص. وکما مارسته السلطة الفعلية في التاريخ الأول 
تلرسلام . 

إن هذه اللحظات التأسيسية الثلاث تشکل پبصورة منفردة» وبصور مرکبة ومجتمعة 
نظام الخطاب السياسي السلطاني في تاريخ الإسلام. وقد تبینا في عينة النصوص التي 
درسناها فی هذا الکتاب» مختلف آشکال الحضور التی انخذتها المرجعیات المذكورة فيها 
وستحاول إعادة ترتيها في عملية تشخيص ثانية على ضوء النظام المعرفي الآنف الذكر؛ 
بعد أن نقدّم جملة من التوضيحات التحليلية حول كل لحظة على حدة. 

۱ - لحظة ابن المقفع : المثاقفة العربية ‏ الفارسية في الكتابة السياسية : 


تحيل لحظة ابن المقفع (5 ١١‏ 40١ه)‏ إلى أمرين اثنين مترابطين : إنها تحيل من جهة 
إلى شخصية وفكر ابن المقفع » وهو من أعلام الفكر الإسلامي الأوائل. كما تحيل من جهة 
ثانية إلى توجهِ في الثقافة الإسلامية يُشير إلى انتقال الإرث السياسي الفارسي إلى فضائها"''. 
فقد شهد النصف الثاني من العصر الأموي حركة ثقافية متعددة المصادر والأهداف. 
يتعلق الأمر باتجاهين رئیسیین : انجاه پتوخی نقل وترجمة التراث الفارسي وتعميم معطياته في 
الآداب الإسلامية» واتجاه ثان يعمل على نقل الإرث اليوناني إلى مجال الثقافة الإسلامية. 
وقد ترتب عن هذه الحركية الفكرية انتشاز کبیز للأدبيات السياسية الفارسية في الخطاب 
السياسي العربي . كما نتج عنها نقل كثير من المصتفات الفلسفية والعلمية اليونانية إلى اللغة 
العربية» مما كان له أثر بارز في الثقافة العلمية العربية وفي مجال النظر الفلسفي. 
تندرج اللحظة المقفعية ضمن الأفق الآنف الذكر. بل إنهاء كما أشرنا سابقاًء لعبت 
ار من دور داخل هذا الأفق. فقد كانت شخصية ابن المقفع تتميّز بمزايا متعددة؛ فهو 
الكاتب والمترجم» وهو اللسان المعیُر عن مخاضات في الفکر» وتحوّلات في السياسة . وقد 
جمعت شخصیته کل ما ذکرنا» وشکلت تجربته فی الحياة وفی الموت عنواناً لمسار معقّد فی 
تاريخ تطور الثقافة الاسلامية" . ۱ ۱ ۱ 


هذا إلعما م سیا لأن اللصو ص التی أنتجها والاطار التاریخی الذی 
نحن تعتبره في هدا العمل مرجعا» اك لیا المفسو ضر , ي ا وام ضار ا( ر ي ست 


أتتجت فيه؛ والمحتوى المتضمن فيهاء وشكل كتابتهاء كلها 08 تؤهله ليحتل المكانة 
الرمزية المرجعية التى نحن بصدد بنائهاء وذلك بالإشارة إلى جوائب من أبعادها المختلفة. 


(١)محمد‏ عاید الخابري ١‏ تكوين العقل العري» مسن ا ص۹٦1‏ ۰ 


(۲) اد آمین؛ ضحى الإسلام؛ م. س؛ ج۰۱ ص۰1۹ وص ۰۱۲۲ 
(۳( مأك جره بيه وا -اف Hamid Dlimi, fbn‏ 
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هناك مصادرة کبری يستند إليها الارث المقفعي في المجال السياسي . فقد انطلق 
الرجل من مبدأ تماثل التجربة التاريخية ية للمجتمعات البشرية» كما سلّم بفقر الإرث السياسي 
العربي والعربي الاسلامي أي الإرث السابق على ظهور الإسلام» والفكر الذي واكب رسالة 
الإسلام في عهد الخلفاء ء الراشدين  ١١(‏ ٠5ه)»‏ وبدايات الدولة الأموية ( ۰ ه). وفي 
الوقت نفسه» كان يعتبر أن تجربة الملك الفارسية تتوفر على معطيات فائقه ثقة الأهمية . ويما أن 
البشر في التاريخ يصنعون أقدارهم بكثير من التشابهء فهم مطالبون باستيعاب آثار الآخرين › 
ليستعينوا بها على كل ما يُمكن أن يساعدهم على امتلاك القوة والعظمة والمجد. 

هذه المصادرة الفلسفية التي تقم خلف مشروع ابن المقفع السياسي + ؛ لم تكن مصادرة 
مجردق أو مبدأ بلا موقع في الواقع وفي التاريخ . بل إنها واكبت تحولاً سياسياً هاما في 
التجربة السياسية الاسلامیة» نقصد بذلك لحظة الاتجاه نحو إنجاز قطيعة مع «تنظیمات 
الخلافة» لمصلحة الدولة الملكية. القادرة على استيعاب مختلف تجارب الأمم التي 
أصبحت جزءاً من الإمبراطورية الإسلامية» لحظة انتصار العباسيين على الأمويين 
(۳۲ )230 . 

نعثر على المصادرة المذكورة في الآثار المقفعية. إننا نواجهها في جهد الترجمة 
والتعریب والتلخیص والتجمیع والتألیف» وهي كلها سمات مطابقة لهذا الأثر؛ إنها السمات 
التي ستطبعه وتحدد نمط مرجعیته والتی ستتناسل لاحقاً في التصوص التي سارت علی 
طريقته في الكتابة » والترمت مبادئه وأصول تفكيره في النثر السياسي , فقد ترجم ابن المقفح 
كتباً في التاريخ الفارسي تتعلق بالذات بتاریخ الملوك» کما ترجم کلیلة ودمنةء ووضع 
مصفات بعضها جالع لمنتخبات في الآداب الات والأخلاقية» وبعضها الآخر يتجه إلى 
مباشرة التفکیر في شوون عملية. لها علاقة بالدولة التي عاصر ' 


في مجمل نصوصه رسالة الصحابة. والادب الصغیر الاب الکبیر: والحکم 
والامثال المتفرقة. یحضر الهاجس السیاسی الأخلاقی الاصلاحی التعلیمی » بصورة مر کبة . 
ولعل نص رسالة الصحابة وحده هو الذي يحيل إلى قضايا التدبير السياسي والسياسة العملية 
من دون استحضار قوي للمعیار الاخلاقي . آما باقي اللصوص الأخری» سواء المترجمة آو 
المؤلفة أو المختارة فان طابعها التربوي والاخلاقي پارز(۳". 


)١(‏ تتضح هذه المسألة في قراءة الجابري لنص ابن المقفع رسالة الصحابة حيث أوضح علاقتها بطموحات 
واختیارات أي جعفر المنصور السياسية. العقل السياسي العربي؛ م. سء ص ۳۷۲ - ۳۸۳. 
ويمكن أيضاً مراجعة مقالة رضوان السید : «الکاتب والسلطان : دراسة في نشوء کاتب الدیوان في الدولة 
الاسلامیة!: مجلة الاجتهاد. ع۰4 ۱۹۸۹ ۰ ص۰۱۳ 

(۲) أحمد أمين, ضحى از سلام ؛ م س» ص ۲۵۰ ۰ ۳۵۱ 

(؟) أنجزت قراءات هامة ل رسالة الصحابةء نذكر منها: 
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ان میره المرجعية المقفعية تکمن في تنوعها» كما تکمن في إحالاتها إلى التر اث 
السياسي الفارسي والهندي” 0 

لن نقف هنك ونحن بصدد رسم الملامح العامة للمر جعية الفارسية في الآداب 
السلطانبة ) لنفصل القول فيها وبصور: تحلیلیت » بل [ثنا سنقوم بعملية ترکیب لاهم العناصر 
المحددة لها في المجال السياسي؛ لنتمكن من معاينة التأثير الكبير الذي مارسته هذه المر جعية 
في الأدبيات السلطانية”” . 


وهناك نص فارسي مركزي ساهم بدوره في تتميم مترجمات ومؤلفات ابن المقفع . 
یتعلق الأمر بنصض عهد آردشیر الی این( وقد عرف هذا النص في وقت متأخر مقارنة مع 
نصوص این المقفع المترجمة والموضوعة ویدل حضوره المتواتر في الادییات السلطانية على 
مکانته المرجعية في تلوین صور الآداب الملوكية بكثير من المعطيات النصية المنقولة عه . 

إضافة إلى دلك. فان کتب التاریخ التی اعتمدت ترجمات ابن المقفع ‏ ساهمت 
بدورها في توسیع دائرة العناية بالاثر الفارسي وتلوینه بمتطلبات الظرفية الصراعية في لحظة 
اتساع وتطور لمشری لسياسي الدينيٍ الإسلامي . لقصد بذلك استعماله في الصراع 
وفي الأزمة التي تلاحقت حيث ساهم تطؤر الذكر الإسادب : في مخف أصعدة اس 
على إنجاز عملية استیعابت شعبنه ة للنموذج الثقافي السياسي الفارسي © , 


يمكن أن نضيف | إلى کل ما سبق نص التاج في أخلاق الملوك المنسوب للجاحظ . 


- قراءة أحد أمين» في ضحى الإسلام. م. س؛ ج۰۱ ص۲۰۵ ۰ ۲۱. 
- قراءة اطحابري» في العقل السياسي العربي › م س» ص۲۷۲ - ۰۲۸۲ 
—Vassine Essid, A1- Tadbir, Op, cit., IV, pp, 128- 135.‏ 
- قراءة علي أومليل» في كتابه السلطة الثقافية والسلطة السياسية» م. س۰ ص ۱۲ - ۷۲. 


- قراءة عيد المجيد الصغير» في کتابه الفكر الأصولي وإشكالية «السلطة العلمیة؛ في الاسلام؛ م. سا 


ص۱۳۳ - ۰۱۶۷ 
Hamid Dlimi, Jbn Al-Mugajffa, op. cit. (۱)‏ 
(۲) راجم افتتاحية رضوان السید لجلة الاجتهاد وهي بعنوان : «مسألة العلاقة بین الثقافة والسلطة في الجال 
الحضاري العر الاسلامي ¢ ع (۹۸4)› ص۱۹ ۱۱؛ أا عا الاجتهاد» عدد ۲۷/۲۲ 


وراجع ایضا جل 


(۰)۱۹۹64 ص۱۸۵ 

(۳) عهد آردشیر؛ م. س. 

(6) یوضح رضوان السید طبيعة احضور الذي مارسه نص کلیلة ودمنة في آدبیات السياسة الاسلامية في 
الفقرة الخامسة من مقالته» «الکتاب والسلطان! محلة الاجتهاد؛ ع4 (۰)۱۹۸۹ ص۳۳ - ۱ 4. 

(۵) الطبري› أبو جعفر محمد بن جريرء تاريخ الرسل واللوك بيروت» دار الفارس الحديث (د. ت)؛ 
ص۵۷ وص .٩۱‏ 
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فقد اتخذ بدوره صبغة مرجعية ملحوظة في الادبیات السلطائية وشکل بنمطیته في الكتابة 
والتبويب» وبمروياته وعيره» مادة مرجعية فاعلة في تلافیف التصوص التي جاءت بحده في 
تاريخ تطور الأدبيات السلطانية . 

نستطيع تعيين المفاصل الكبرى للمرجعية الفارسية المقفعية بالدرجة الأولى وعلى 
سبيل التمثيل» رغم انسحاب آجزاء منها على معظم معطيات المرجعية السياسية الفارسية» في 
العناصر الكبرى الاتية : 

١‏ لا تتضمن آثار ابن المقفع المؤلفة والمترجمة» نظرية محددة ومباشرة في السلطة 
فلسفية فى السياسة. لقد تميزت أفكاره فى هذا المجال بالطابع العيني المباشر والهادف إلى 
توجيه العمل السیاسی ؛ نحن نشير هنا إلى خطابه في رسالة الصحابة. 

۷-۲ تحیل کتابانه الی مرجعية دینیة؛ کما هو الحال في الکتابات السپاسية الا سلامیه 
الفضهية » حيث تحضر الرموز والشواهد الدينية كنماذج صالحة للاقتداء. ان النمودج 
المحتذی في نصوصه هو الحکماء وملوك الفرس؛ أردشير وأنوشروان وسابور. . وغيرهم. 
كما أن الدین عندما یحضر في نصوصه لا يحيل بالضرورة إلى الإسلام . ويمكن اعتبار نص 
الأدب الکبیر بمرویاته وحکمه. بمثابة اللص المعبّر عن روح الأسخلاق السياسية المقفعية. 

۳ - یتم التركيز في كتاباته على موضوع مؤسسات الدولة والمجتمع» والآليات التي 
تسمح بمأسسة الدولة والمجتمع. وتقدم رسالة الصحابة معطیات في هذا الباب7 . 

٤‏ - یرد مفهوم الدولت الملك في نصوص ابن المقفم ؛ باعتباره صورة مشخصة ‏ قوة 
زمانیف وسيلة للسيطرة. ویقوم ابن المقفع بتجسید مفهومها كذلك في الجیش والمالية 
والشريعة . 

ه ‏ الدولة مستقلة عن الشريعة؛ بل انها المرتبة والمنظمة للمسسات التي ترعی حرمة 
الشریعة» وذلك خلافاً لما بلورته الخطابات السياسية الفقهیة۳. 

إن اللموذج الذي يختفي وراء هذا التصور السياسي؛ هو نموذج الدولة الساسانیة ۳ 


(۱) راجم الهامش رقم (۰)۳ ص14 - 1۵. 

(۲) نقراً ني عهد آردشیر؛ تحقیق |حسان عباس؛ بیروت» دار صادر. ۷٦۱۹ء‏ ما يلي : «واعلموا أنه لن 
مجتمع رئيس في الدین مسر ورئیس في اللك معلن؛ في ملكة واحدة قط الا انتزع الرئیس في الدين ما 
في ید الرئیس في اللك لان الدین آس واللك عماد» وصاحب الاس آول بجمیع البنیان من صاحب 
العماد؛ ص ؛ ۵. 

(۳) حول النظم الفارسية الساسانية» یمکن مراجعة کتاب آرثر کریستنسن إيران في عهد الساسانيين» م. 
سء ص۳۷. وکذلك الفصول الاول من کتاب الهشياري الکتاب والوزراء. م. س. کما یمکن - 
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حيث تلعب الدولة دوراً تنظيمياً تدبيرياً. بواسطة جيش نظامي محترف. غير قبلي؛ وبواسطة 
نصوصه إلى النموذج الهندي في ممارسة السلطة حيث تقوم الدولة بتنظيم الشروة وحمابة 
الأمن . 

لا تتحدّد مرجعية ابن المقفع الفارسية في نصوصه (المترجمة والمؤلّفة» ونصوص 
المنتخبات والمختارات)» > بل في نمط العلاقة التي رسمها في حياته مع السلطة. سواء من 
خلال الوظائف التي مارسها في دواوین الحکام ؛ أو النهاية الملتسة التي آودت بحیائه(۲ . 
ففي مجمل آثاره نشاهد تأسيساً لنمط جديد في العلاقة بین الکتاب والملول . كما نشاهد تبلور 
نمط أي الكتابة السياسية يعنى بالوصلاح والتوجيه ؛ برد المساهمة في العمل ال السياسى 
منظور تعمل المرجعية المذكورة على تأسيسه بأساليب مختلفة بهدف اصاية غایات محددة, 
تتمئل أو له وقبل كل شيء في تأسيس شرعية ة الدولة القائمة ) حتی عند ما تكون دولة غلية 
وطغیان . 

تضمّنت العناصر التي ذکرنا أهمٌ وأبرز مبادیء المرجعية الفارسية» کما بلورتها آثار ابن 
المقفع ‏ ومن نسح على منواله؛ واستعاد تر جماته ومختاراته في الحكمة السياسية والعبرة 
التاريخية . فقد طلّت نصوص ابن المقفع عبر تاریخ السياسة في الاسلام نصوصا مُولدة 
وفاعلة فى محتوى السياسة العملية والنظرية. 

إن هذه المرجعية تشير إلى أفق في الفكرء شكل موجّهاً أساسياً في الكتابة السياسية 
الإسلامية . صحيح أنها تحيل إلى مرجعية تجربة معيّنة في السياسة : تقاليد في الحكمء أفعال 
في التاریخ » عبر ومرویات » تجارب وحکم (تجربة ال لحكم الساساني علی وجه ا لخصوص) . 
الا آن هذه المعطیات ‏ تتخذ طابعاً نصیاً محددا؛ تقف وراء مقطوعاته النصية فلسفة غیر معلنة 
في النظر إلى الإنسان والمجتمع والطبيعة» الامر الذي سنقف علی بعض ملامحه بتدقیق في 
البات الثانى من هذا الكتاب . 

۲ - المرجعية الپونانية/ النص المنحول: 

لن نستعرض هنا علاقة الثقافة اليونانية بالمجال الثقافي الاسلامي. فهذا موضوع وان 
كان يرتبط فى بعض جوانبه بما نحن بصدده فانه یتجاوزه كثيراً. إن غايتنا محددة 
ومضبوطة» وهي تتعلق بمحاولة صياغة نموذج المرجعية السياسية الإغريقية» كما تمثلتها 
= مراجعة الفصل الخصص للفکر السیاسی الفارسىی فى کتاب: Maurice Robin, Histoire comparaliye‏ 

des idées politiques, Op, cit., pp. 473- 449, ۳" ١ 
الجمهشياري؛ الكتاب والوزراء» م. س؛ صلا١١! د. عبد الرحمن بدوي» من تاريخ الإلحاد في‎ )١( 
.1۰ الم سلام ؛ بيروت» المؤسسة العربية للدراسات والنشرء ١1۹۸ء ص‎ 
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واستوعبتها الثقافة السياسية الإسلامية » وفي |طار نمط محدد من هذه الثقافة؛ هو نمط الاداب 
السلطانية . 

إننا نقوم بحصر هذا الموضوع › لأنّنا نعرف أن مظاهر الفکر اليونانی؛ > في فضاء الفکر 
الإسلامي؛ شملت مجالات واسعة وأثرت في كثير من أنظمة القول في الفكر الإسلامي . كماأن 
التراث السياسي الأخلاقي اليوناني شكل مرجعية لأكثر من نمط في الفكر السياسي الإسلامي . 
فقد تأثرت به بصورة معلنة وواضحة نصوص الفلسفة السياسية المدنية» كما استعمل الفقهاء 
جوانب من الأخلاق السياسية في مدوناتهم الفقهية» على سبيل الاستد لال والتمثيل ؛ وفي سياق 
الدفاع علی كونية وعمومية رسالة الاسلام» وذلك رغم الاختلافات المتعددة والتناقضات الكثيرة 
التي يطرحها موضوع حضور العقل اليوناني في الثقافة الإسلامية'''. 

ولا بد من الاشارت» هنا أيضاًء إلى احتراز منهجي آخر یتعلق باتساع مجال الفکر 
اليوناني» سواء في مستوی الفکر الخالص؛ بمختلف نتوجاه آو في مستوی المدی الزمني 
حیث یشغل الفکر الاغريقي عمقاً تاريخياً» يمتد ما يزيد على ثمانية قرون؛ أي من القرن السادس 
قبل المیلاد؛ حيث بدأت الملامح الأولى لتشكل العقلانية اليونائية » إلى القرن الثاني الميلادي 
وهو زمن اختلاط وتداخل معطيات العصر الهلينستي بالثقافة الرومانية» مما نجد آثاره مائلة في 
كثير من معطيات الثقافة الإسلامية المرتبطة بصورة أو بأخرى بالمرجعية الاغریقیة ۱ . 

إننا نتجه بالذات إلى مقاربة بعض الأصول اليونانية في ترجماتها العربية التي تمّت في 
الأغلب الأعم انطلاقاً من اللغة السريانية» ونُسبت لأفلاطون وأرسطو وغيرهما من حكماء 
وفلاسفة اليونان» رغم أنه من الثابت اليوم عدم وجود أي علاقة بين هذه النصوص الأصول 
وبين الأصول الأفلاطونية الأرسطية» كما حفظها تاريخ الفلسفة . 

یتعلّق الأمر بنضّين يمتلكان حضوراً واسعاً في نصوص الآداب السلطانية» وهما كتاب 
العهود الیونانیت المستخرج من كتاب السياسة لأفلاطون مع بعض الا ضافات ‏ وهو من 
تأليف أحمد بن يوسف بن إبراهيم . 

وهذا النص في حقيقته ترجمة لثلاثة عهود : عهد الملت» وعهد الوزير وعهد العامي . 
أما العهد الأول فقد سب إلى آدریانوس » الذي يزعم واضع ومترجم الكتاب» أنه ملك 
يوناني؛ وأما الثاني فهو من وزير إلى ابنه ؛ والثالث من تاجر كبير إلى ابنه . والمحصلة العامة 
لكتاب العهود هي : ثلاث مراتب سياسية اجتماعية. وثلاثة عهود. 

آما النص الثاني فهو کتاب السياسة والفراسة في تدبیر الرئاست المعروف ب سر 
)۱( راجع الدراسات التي جمعها عبد الرحمن بدوي وترجمها في مصنفهء التراث اليوناني في الحضارة 

الاسلامية» القاهرةت دار النهضت ۱۹1۵ 


Vernant (J. P.), Entre Mythe et politique, Paris ١ في مو ضوع العقلانية اليونانية يمكن العودة إلى عمل‎ (۲) 
Seuil, 1996, pp. 229 - 356. 
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الأسرار. وقد نسبه مترجمه يوحنا بن البطريق ٍلی آرسطو" ۰ وانْ كان الباحثون في الآداب 
السريانية» كما يورد ذلك محقّق الكتاب عبد الرحمن بدوي: يعتقدون بوجود أصل سرياني 
مفقود لهذا النص . ذلك أن مترجمه بُعلن صراحة أنه ترجمه من «اللسان اليوناني إلى اللسان 
الرومي الی اللسان العربي»۳. وتتضمن المخطرطة ثلاث مقالات؛ الاولی فی أصناف 
الملك ؛ ؛ والثانية في حال الملك وهيئته؛ والثالثة في صورة العدل . ۱ 
يُجمع المهتمون بموضوع أثر الفكر السياسي اليوناني في الخطاب السياسي السلطاني 

في الإسلام على أن لهذا المرجع علاقة بملابسات الصراع الثقافي الذي کان قائماً في نهاية 
العصر الاموي وبدایات العصر العباسي بين المناصرين للثقافة الفارسية وبين المعتمدين على 
بعض مصادر الفكر اليوناني والثقافة اليونانية . إلا أن هذه المسألة في نظرناء الصراع السياسي 
الذي يتسخذ مظهراً ثقافياً» لا ترتبط بالدرجة الأولى بحيثيات هذا الخلاف. . فقد كان الانفتاح 
على ثقافات الأمم المجاورة يُعدٌ جزءأ من مشروع أكبر يتعلّق بإنجاز مثاقفة تُمكن المشروع 
السياسي والحضاري الإسلامي من توطيد دعائمه بمختلف الوسائل والطرق» ومن بينها 
الاستفادة من مختلف المرجعيات المتاحة. 

إن الإشكال الذي يطرح هنا هو محتوى المرجعية اليونانية في علاقتها بالمرجعية 
السابقة الذکر» مرجعية اپن المقفع والثقافة السياسية الفارسية. 

ففي كتاب العهود اليونانية نعثرء كما بيّنا آنفاًء على ثلاثة عهود : عهد الملك إلى ابنه؛ 
وعهد الوزير الی ولده؛ ثم عهد العامي إلى ابئه . وفي كل عهد من هذه العهود تكون أمام 
جملة من الوصايا والنصائح مكتوبة بأسلوب آداب الحكمةء العبارة البليغة الموجزة العبارة 
التي تشير وتوحي أكثر مما تقرّر وتعلن. 

إن هذا الشكل في بناء النصٌ السياسي» سيظل حاضراً في كثير من النصوص التي 
ستنشأ لاحقاً في تاريخ الأدبيات السلطانية . 

آما محتوی العهود» فانه یتنوع من عهد لاخر . ففی العهد الأول الموجّه من الملك إلى ابنه» 
نجد موضوعات الوصایا تتعلق بالرعية والوزیر والحاجب. کما تتعلق بالولد والخدم» وتهتم 
بالعدل والنزاهة وحسن التدبیر» مع وصایا آخری موضوعها الجُند» وما يستقيم به أمر الخراج . 


(۱) قام الدکتور عبد الرهن بدوي بنشر نص سر الاسرار والعهود الیونانیف: في کتاب بعنوان : الأصول 
ليونانية للنظریات السياسية في الاسلام القاهرت مطبعة دار الکتب ۱۹۵۶. وهي توجد آیضا في 
طبعات مستقلة» من بينها كتاب الفلسفة السياسية عند العرب لأحمد بن الداية» وهو من تقديم وتحقيق 
عمر المالكي» الجزائرء الشركة الوطنية للنشر والتوزيع (د. ت). وهناك طبعتان النتان أيضاً لكتاب سر 
الأسرارء أولاهما منسوبة لإسخوان الصفاء وهي من تحقيق آحمد التريکي» بیروت؛ دار الکلمة» ۰۱۹۸۳ 
وثائيتهماء من تحقيق سامي سلمان الأعور» بيروت؛ دار الكتب للجمیع؛ "۰۱۹۸ 

(۲) عبد الرمن بدوي؛ الأصول اليونانية للنظريات السياسية في الإسلام؛ م. سء ص19. 
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وهنا نتبین آن خطاطة هذا العهد تعذ نموذجية. فهي تنتقل من موضوع الحياة الخاصة 
للملك ‏ الولد والخدم. الی موضوع المقربین من الملك؛ الوزیر والجند والحاجب» (لی 
مسألة تدبیر الاموال وحفظها. ولعل نصوص الاداب السلطانية في الاغلب العم لا تتجاوز 
المحاور المذكورة؛ رغم أنها تقدّم معطيات متعددة في محتواها "ومضمونه(۱؟. 

في عهد الوزير إلى ولده تتغير زاوية النظر. ورغم أن العهد موجه من الوزير إلى ولدهء 
فإن الملك والمؤسسة الملكية يظلان حاضرين في موضوع هذا العهدء مما يبرز مركزية 
السلطة وهيمنة المنظور الملكي على كل مجالات الشأن السياسي . 

يتضمن العهد توصيفات تشير إلى أخلاق الملوك التي یحتاج الوزراء الی معرفتها» ثم 

علاقة الوزير مع الملك: ومع خاضّة الملك. إلى غير ذلك مما له علاقة مباشرة بالملك؛ 
باعتباره البؤرة الناظمة لموضوع السلطة والحكو”" . 

وفي العهد الثالث» نعثر على تعيين دقيق للعامة . فقد أوضح العهد أنهم ثلاثة أصناف : 
من یخدم الملك بماله» ومن يخدمه بصنعته» ثم من یخدمه بخبرته . ویستعرض النص آمثلة 
من کل فئة وصنف» ليؤكد على أهمية أخلاق الطاعة والخضوع الضرورية للعامة"" . 

ومرة أخرىء نستطيع أن نلاحظ عودة العهد الثالث إلى موضوع الملك. فالعامة 
یتعینون بنوعية علاقتهم بخدمة الملك» وخدمة دولة السلطان حيث تكون الخدمة بالمال 
والحرفة وفنون المخبرة اللازمة للاستقرار والازدهار المجتمعي. 

أما نص سر الأسرار» فان تبویبه یشیر إلى الموضوعات الآتية : 

- في أصناف الملك ؛ 


و حال الملك وس 
ی اسان اباسا و یس ء 


- في صورة العدل؛ 

- في الوزراء» عددهم» ووجه سياستهم . 

أما مقالاته المتبقية من الخامسة إلى العاشرة» فتهتم بموضوعات جزئية تتعلّق بسجلات 
الوزراء وأسفارهم» ومسألة الخراج» وسياسة القوادء ثم سياسة الحروب. 

في المقالة الثانية التي تعالج حال الملك وهيئته؛ تلج الفضاء الملكي لنقرأ نصائح 
وتوجيهات تتعلق بالكلام عن أجزاء الجسم وعن الاغذية والحمام والاأدوية› مع باب 
مختصر في علم الفراسة. وفي كل هذه الأبواب» ثَرِدُ الحكم والأمثال والمرويات» موضحة 
طبيعة المؤسسة الملكية» ومشيرة إلى أبهة الملك في أبهى صورها“ 


.۵ 1 - (؟) العهد الثاني» ص1۲‎ .٤١ العهد الاول: ص"‎ )١( 
.۱۱۷ - العهد الثالث ص۵۵ - 15. () في حال اللك وهیثته. ص۷۷‎ )۳( 
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لا بد من الاستنتاح هناء أن هذه المرجعية فريبة من المرجعية الفارسية» ليس في 
میکلها اللصي فقط بل في روحها آیضأً وفي نظرتها ٍلی الملك والی العامت رفي سکوتها 
على أسئلة الشرعية السياسية» وکل لٿ في دفاعها عن كل ما هو قانم وتبریرها لضرورة 
استمراره مخافه أن يهتز المجتمع أو يضطرب. إنها نصوص لا تخفي ولاءها للموؤسسة 
الملكية؛ ولا دفاعها عن نموذج في الحکم محددٍ في النظام الملکي المطلق» حیث المك في 


مركز المجتمع› وحیث تتجه کل فثات المجتمع للتسلیم له بالسودد. 

لا يعني هذا آن نصوص الاداب لم تستوعب عناصر من المرجعية اليونانية الصحيحة. 
فقد كانت بعض نصوص السياسة اليونانية الكبيرة ة معروفة فى الثقافة الإسلامية» نقصد بذلك 
محاورة الجمهورية والنواميس» وكتب أرسطو الأخلاق إلى نيقوماخوس وكتاب السياسة. 
رفي مختار الحکم ومحاسن الکلم کما في کتاب الفهرست ١”‏ على سبیل المثال؛ عينة من 
النصوص التي كانت متواترة ومعروفة في الاوساط العالمة في المحیط الثقافي الا سلامي 
وذلك من دون أن نتحدث عن أنماط حضور هذه النصوص في الفلسفة الإسلامية . . ونستطيع 
معايئة هذه المرجعية في صورتها غير المنحولة في القسم الأخلاقي في تسهيل النظر 
للماورديی» كما نجد بعض معطياتها الأرسطية في كتاب قانون السياسة ودستور الرياسة 
لمؤلف مجهول.». وكذلك في الجزء المتعلق بالسياسة المستّل من کتاب الخراج وصتاعة 
الکتابة لقدامة بن جعفر. ففي هذه النصوص تحضر الشواهد الفلسفية السياسية والأسخلاقية 
اليونانية الموِكُدة الصلة بالتراث الاغریقی"۳. هذا من دون أن ننسی الإشارة إلى عملیات 
التبيئة التي كانت تقوم بها هذه لنصوص » أن عرضها ونقلها لتصوص هذه المرجعية . وهذه 
المسألة تتضح بجلاء في نص مختار الحكم ومحاسن الكله”” . 


إلا أن المشكلة التي تُطرح في موضوع المرجعية اليونانية على وجه العموم؛ هي غربتها 

عن التراث السياسي اليوناني المعروف لكل من أفلاطون وأرسطو. وهو التراث الذي يهنم 

بمو ضوع أصناف الحکومات ویفکر في العدالة والسعادة والخیر في سياق التفكير في 

إصلاح آحوال المدينة اليونانية , ففي محاورة الجمهورية» کما في کتاب السياسة نعثر فعلا 

على ملامح السياسة المدينية» الرامية إلى إيجاد حلول للتحؤّلات التي كانت تجري في دولة 
المدينة في القرون الاربعة السابقة علی میلاد المسیح . 


۱2( راج ابن فاتك المبشرء ختار الحكم ومحاسن الكلم؛ تحقيق عبد الرحمن بدري » بروت ؛ المؤسسة العربية 
للدراسات والنشر ط ۰۲ ۰۱۹۸۰ ص ۲۲۲ 771. ويمكن الوقوف أيضاً على بعض المعطيات الفلسفية 
اليونانية في الفهرست» م. س۰ ص۲۹۷ - 4۱۰. 

(؟) قدامة بن جعفرء «السیاسة! من کتاب اسخراج وصناعة الکتابت مقیق د. مصطفی الياري؛ عمان؛ 
اخامعة الاردئیت ۰۱۹۸۱ ص۹٩4‏ -۵۱, 

(۲) تتخذ آحادیث آي الوفاء في ختار الحكم صبغة |سلامية. راجم منقولاته الارسطیة» ص؛۲۲. 
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فهل نستطيع القول إن مترجمي وواضعي هذه النصوص المنحولة» قرأوا اليونان بأعين 
فارسية؟ أم نقول مع القائلين إنهم قرأوا في المنحول ما كانوا يريدون قراءته بالذات؟ ` 
يمكن أن نشير هنا إلى جوانب من العلاقات التاريخية الحاصلة بين المنتوج السياسي 
الفارسي والإنتاج اليوناني في حقبته المتأخرة. فقد أوضح أحد الباحثين المهتمين بتاريخ 
الأفكار السياسية المقارنة أن الأفكار السياسية للإمبراطوريات الفارسية المتعاقية لعبت دوراً 
أساسياً افي تشکل المفاهیم السياسية الهلنستية والرومائیة» قبل أن تباشر تأثيرها وهيمنتها 
العميقة على المؤسسات الإسلامية»”؟؟ . 
وقد قدم عبد الرحمن بدوي رأياً ممائلاً للرأي أعلاه؛ في مقدمة تحقيقه لنضَيْ العهود 
اليونانية وسرّ الأسرارء حيث أعلن أن ملامح الفكر اليوناني المتأخر قريبة في كثير من جوانبها 
من المنظور السياسي لفارسي» م وهي تنطوي على كثير من مظاهر ال السلطان وأبهة الما 


المرجعيتين ؛ موضحاً «أن العرب کانوا مشاركين فی حضار: الشرق؛ ی اس وبعدهة. 

أيه أيضاً عرفوا الحكمة اليو ونائية» وا عص ال جمة صل با م دام ۸ ذلك و 

ا قبل عصر ابر بزمن طصویل » عي 

الفرس الذين عرفوا شيئاً كثيراً من الحكمة اليونانية منذ عهد الاسکندر وربما قبل ذلك . 

وخیر شاهد علی ذلك» کتاب الادب الکبیر فإنه فى شكله الذي نعرفه یمتّل الحکمة الفارسية 

(. .)4 ومع ذلك فإن اللقاء بين هذا الكتاب وبين ما جاء في الحکم المنقولة عن الیونانیین 

أمد لافت للنظر وهو ين مدى التماثل بين كثير من الحكم الفارسية وما نقله العرب من 
0 

سحكمة د يونان» 


وقد قذم نماذج متعددة تبرز التقارب الكبير؛ بين نصوص أبن المقفع وبعض النصوص 


الفلسفية اليونانية» مما يوضح - في نظره ‏ تقارب المرجعیتین السیاسیتین (*. 
تسمح لنا النتيجة التي أنتهى إليها إحسان عبّاس» بإدراك بعض الجوائب المشتركة بين 

الم رجعیتین المذکورتین» لکنها تدعونا ذ فى الوقت نفسه إلى التفكير في مسألة ارظن 
الايديولوجي لمحئو ی المر جعیات ‏ بالصورة التي تحدم آهداف منشتی الادات السلطانبة 
وذلك بغض النظر عن التدقیق المعرفي الخالص. فالمرجعية هنا (طار لخدمة هدف یتجاوز 
| لمنظور المعرفی الصرف والمحاید . 

۱ راجم قراءة الخابري لسألة التراث اليوناني في الثقافة الاسلامية في کتابه نجن والتراث مس ص ۷۵ 
Maurice Robin, Histoire comparative des idées politiques, Op, cit,, p. 438. (Y}‏ 


(۳) عبد الرحن بدوي» الاصول البونانية للنظريات السياسية في الإسلام» م. سء ص ۷۳. 
€3 إحسان عباس ١‏ ملامح يونانية في الأدب العربي› م۶ س» ص ۱ ۱۶ . 
(۵) نفسه ص ١4١‏ إا 1٤۲‏ ۳ا 
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۳ - المر جعية الحامعة : محاولات في الاسئیعاب والتر کیب : 
في التأسیس أو النشأة الفکر ية لنظام من أنظمة الخطاب السياسي › لا پمکن اعتماد 
اليبحث في الأنظمة المرجعية المباشرة والجاهزة. المنقولة بفعل |رادي ذاتي محض . ففي 
الانتاج النظري آکثر من غیره تشکل ظراهر الانشاء والتأسیس الخطابي علامات معقدة: تتداخل 
فيها عناصر لا حصر لها . بل إننا في بعض الأحيان» نستطیع التأكيد بأن بعض المظاهر المرجعية 
المعلنة تستخدم لاخفاء معطیات آخری؛ تراه تمريرها من دون الإفصاح عن ذلك . 


ونحن عندما نتحدث عن مرجعية ما أو نظام مرجعي فاعل » في عملية النشأة 


والتأسيس» أي عندما نتحدث عن أصل وأصول ۰ فإننا نجازف . بل إن دافعنا الأساس منهجي 
بالدرجة الأولى. وهو يتمدّل في مسعانا لإضاءة الخفي في الموضوع في محاولة لضبط 
وجهة النص المنبثق والناشیء. آما العملية في عمقها التاریخی النظري والنصی» فانها آعمق 
من التشخیص المبنى على المعاينات التأريخية» أو المقارنات القائمة على فحص 
الملفوظات أو ضبط أزمنة الترجمات والنقول والملخصات. 

وقد عبر عن هذه الأشكال بكثير من الدقة والعمق الباحث إحسان عباس » أثناء دراسته 
لكتابة عبد اللحميد الكاتب . فقد أوضح أن نصائح هذا الأخير العسكرية؛ وتعليماته في العهد 
الذي كتب لمروان» وهو العهد الذي وجهه هذا الأخير إلى ابثهء مستمدة من المأثورات 
الفارسية» ومن رسائل أرسطو المنحولةء إضافة إلى التحربة العسكرية العربية الإسلامية . 

إن هذه المسألة بالذات» أي التعدّد المرجعى ونوعية التركيب المرجعى الذي بلورته 
الكتابة السلطانية» هي ما نريد أن نتحدث عنه في المرجعية الثالثة المركبة . ففي نصوص 
الآداب السلطانية نستطيع تصنيف النصوص بناء على درجات حضور الأثر الفارسي أو الأثر 
اليوناني فيهاء لكن تراث الآداب السلطانية لا يقذم فقط الصنفين المذكورين. فقد وجدت 
نصوص لم تكتفب بالمرجعيتين المذكورتين؛ بل قامت بدمجمهاء کما قامت بربط معطياتهما 
بمعطیات التاریخ الاسلامي» عقيدةٌ وحكمة وتاريخاًء مما آنتج جملة من اللصوص» تتخطى 
کلتا المرجعیتین المهیمنتین والسائدتین» لتبني نصا في الاداب السلطانية پروم استیعاب 
تجارب الاخرین» بهدف رفد تراث الامة وتعزیز وتقوية رصیدها الحضاري 

ولا شك في أن هذا الموقف ینطلق بدوره من مسلمة آساسية تقبل مبداً التشابه في 
التاریخ؛ وهو المبداً الذي تترتب عله إمكائية الاستعانة بالتاريخ على فهم الاریخ» وهو ما 
تو ضحه الجملة التي یقول فیها الماوردي : إن أحوال الأمم المعروفة آخبارها. والممالك 
المشهورة آثارها؛ والملوك المقولة الینا أوائل آیامها وأواخرها متشایهة۳. 


)۱( احسان عباس ؛ عبد الحميد بن یی الکائب . .۰ م. س؛ ص ۰.۹۳ 
(۲ الارردي؛ تتييحة اللوك م س۰ ص ۰۱۱۱ 
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يُطرح في هذا السياق سؤال مركزي يتعلق بالتباعد القائم بین التجربة السياسية للجماعة 
الإسلامية والأدبيات الشرعية والتشريعية التي واكبتهاء وبين الفلسفات الثاوية خلف اداب 
الملوك الفارسية» وعهود الملوك والأمراء إلى أبنائهم ورعاياهم . 

فكيف تم التفكير في هذه المسألة في النصوص التي اتجهت إلى صياغة مرجعية 
تر كيبية؟ لقد انتبه أبو الحسن العامري (ت ١۳۸ه)ء‏ - كما أشار إلى ذلك إحسان عباس - إلى 
أن الأدب الكبير لابن المقفع يعتمد كثيراً من القواعد الأخلاقية ذات المصدر المجوسي: 
إضافة إلى تأكيده للمراتبية الاجتماعية التي تمنم الترقي من مرتبة اجتماعية إلى أخرى . ورغم 
آهمية ملاحظة العامري؛ کما یشرح الباحث المذكور» في إدراك مفارقات الحكمة السياسية 
الفارسية في علاقتها بأخلاق الإسلام المعياري ؛ فقد بيّنت دراسته أن ملاحظة العامري لم 
تمنعه هو نفسه من نقل نصوص ابن المقفع وادراجها في مصلفه. 

فهل يتعلّق الأمر بمذ سياسي جارف» مدٍ منسجم مع السياسات الفعلية السائدة في دولة 
الإمبراطورية الإسلامية في تطورها؟ 

عندما نربط الأدبيات السلطانية بسياقها التاريخي ٠‏ المؤطر لنشأتها والمدعم لوجودهاء 
فإننا قد نجد من المبررات ما پکشف لزومها لتاریخ جدید» وسلطة جديدة ناشقة . وربما هذا 
ما كان يقصده عبد الله العروي عندما قال : ان مولفي الاداب السلطانية لا پمیزون بين شرع 
النبي وعدل أنوشروان وعقل سقراط». ليستدرك بعد ذلك ويوضح أن طبيعة التركيب المزجي 
المتضمن في مر جعية ة الآداب السلطانية » ينطبق كذلك على التاريخ الوقائعي : اافعندما نتکلم 
عن الدولة الاسلامية نعني مرکباً من العناصر الثلاثة العربي والاسلامي والاسيوي؛ الا آنتا لا 
نستطيع إدراك هذا المركب وهو محقق في التاريخ (. . .) ما نستطيع هو آن نتصوّره نسخیله 
اعتماداً على أخبار مؤرّخين متأخرين نس . 

إن التركيب الذي أنجزته بعض نصوص هذه الآداب» وأبرزها نصوص الماوردي» يدل 
على درجة المقاومة التي ظل بعض الفقهاء يُمارسونها لضمان استمرار حضور الشرعية 
الإسلامية كمكوّن فاعل في الثقافة الإسلامية» حتى عندما تنشأ مفارقات النظرء وتطغى 
التناقضات على النصوص وبين النصوص فيما بينها. وقد يكون هذا هو المبرر الذي جعل 
العروي يتحدث عن «طوبى الفقيه)”" . 

لا يمكن إذن إغفال المرجعية التركيبية الثالثة. فقد تبلور فی صلب خطاب الاداب 
السلطانية الدئيوي الفارسي الملوكي -خطابٌ استحضر التجربة الإسلامية في أوجهها القابلة 





( احسان عباس: ملامح يونانية في الادب العربپ» م. س» ص۱۲۵ .٠١١‏ 
(؟) عبد الله العروي . مفهوم الد ول م. س ص .۹٩۲‏ 
)۳( تفسات ص ۰۱۰۱ 
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للتأویل > بما یفید ما ترومه الآداب الملوكية . ونحن نعتقد أن السبب في ذلك يعود إلى 
استمرار حضور الذاكرة الا سلامية متقاعلة مع مرج الثقافات الأخرى, و مع مقتضيات 
الاسلام التاریه ۲۱ 

م ريحي ۰ 


نستخلص مما سبق أن ثلاث مرجعيات كبرى وجّهت نظام الاداب السلطانيت كتابةً 
ومحتوی . وهذا الامر يعني بالدرجة الْولی آن الا طار التاريخي العام الذي سمح بتبلور 
المرجعیات المذکورة» یشکل , بدوره الخلفية التاريخية الاعمْ التي مكنت هذا النمط من القول 
السياسي من التكوّن والتطوّر والاستمرارية» وذلك نظراً للأدوار والوظائف التي قام بها عبر 
تاريخ الصراع السياسي والعقائدي في الإسلام. 

يترتب عن عملية البحث في المرجعية الترائية السياسية للآداب السلطانية» إمكانية 
إعادة تشخيص نصوص هذه الآداب» بطريقة مختلفة عن الطريقة الموضوعاتية”'' التي توقفنا 
عندها بعد تشخيصنا الكمّي والأولي لهذه النصوص . إننا في ضوء صياغتنا للأطر المرجعية 
الموجهة لنمط الخطابات السياسية السلطانية» نستطيع ترتیبها في ثلائة مصنفات كبرى. 
المصنفات التي يشكل السند المرجعي الفارسي العنصر الأول فيها؛ والمصنفات التي 
تستحضر الأثر الإغريقي المنحول؛ والمصنفات التى تنجز عملية تركيب بين المرجعيتين 
سابقتي الذكر بالاعتماد على المرجعية الاسلامية السائدث بما يسمح بالنجاعة في بلوع 
المرامي والمقاصد المحددة سلفاً. نقصد پذلك» توجيه رسالة مرتبة لطبيعة العلاقة بين 
الحاکمین والمحکومین من منظور السلطة السياسية السائدة. وسنحاول في الباب ای 
والاأخیر من هذا الکتاب تقدیم تجلیات ونظام هذه المصنفات وذلك بالصورة التي تمکننا من 
رصد مختلف أبعاد هذا الخطاب في تاريخ الفكر السياسي في الا سلام . 

لكن قبل ذلك سنتجه في الفصل الثالث والأخير من هذا الباب نحو محاولة ضبط 
وتدقیق النظر في البنية الخطابية لهذه الآداب. 


)۱ نحن نعتبر أن تصوص ا ردي (نصيحة اللوك ؛ تسهیل النظر وتعحیل ار قوالين الوزارة) تعتر آکثر 
() راجع الفصل الأول من الباب الأول وهو بعنوان «في البشأة والتسمية». 


۷۵ 


الفصل الثالث 


اللص الواحد. النص المتعدد: 





حاولنا في الفصل السابق تعیین المرجعیات النظرية والتاريخية العامة» التي سمحت 
پتشکل نصوص الاداب السلطانية في دائرة الکتابة السياسية في الاسلام. 

وقد كان الهدف من ذلك هو ضبط معمار اللصوص ومعرفة حدودها المعرفية . ذلك أن 
نصوص الاداب السلطانية نشأت بهدف تعليمي» متوخية بناء وتأسيس نموذج في المعرفة 
السياسية» نموذج يروم استيعاب تجربة بل تجارب في السياسة وفي الفکر السياسي؛ مع 
محاولة ل#عادة بناء وترتیب عناصر هذه التجربة» في ضوء متطلبات التاریخ الجدید المواکب 
لهاء وذلك من أجل المساهمة في المحافظة على السلطة السائدة» وترسیخ قواعدها؛ أصولها 
ومؤسساتهاء مع طغيان بارز لما كان يسميه ابن طباطبا بالسياسات”" . 

ورغم تنوع المصادر التي اعتمدت في متون الآداب السلطائية ‏ وتنوع التجارب 
التاريخية التي تضمنتها المرویات والحوادث التاريخية فیها فقد تبيّنا أن مرجعيات ثلاث 
شكلت الخلفية المهيمنة على مختلف نصوص | هذه الآداب» خلال مراحل ,| تيلو رها التاريخي 3 
منذ الكتابات الأولى المؤسسة لكل من عبد الحميد الكاتب وابن | المققع ؛ إلى کتابات 
المتأخرین الذین اکتفوا بانجاز تمارین في الموجزات التقليدية» بروح تقليدية . يتعلق الأمر 
كما أوضحنا آنفا بالمرجعیتین الفارسية والپونانية والمرجعية المركبة ذات الطابع الاسلامي 
وهي المرجعية التي تضيف إلى المرجعيتين الأوليين عناصر ومعطيات نظرية وتاريخية» ذات 
صلة وثيقة بمقدمات النظر الإسلامي . 

وقد لا نجد أي صعوبةء هناء في إدراج مدونات الاداب السلطانية ضمن خانات 
المرجعية المذکورة. الا أن تشخيص النمط بالاعتماد على المرجعية وحدهاء لا يساعد على 


(۱) یقول ابن طباطبا: «السیاسات خسة آنواع» سياسة النزل والقرية والدينة بیش واللك!۰ الفخري في 
الآداب السلطانية والدول الاسلاميتة بيروت؛ دار صادر (د. نت)؛ ص ' 

(؟) يمكن أن تذکر هنا عل سبیل الثال «مقامة في السیاسة» للسان الدین 7 ایب وذلك ضمن مؤلفه 
الإشارة إلى أدب الوزارة؛ تحقيق د. محمد کمال شبانة (د. ت)» ص۱۲۰ - ۱۳۵. 


۷٦ 


معرفة دقيقة بطبيعة هذه النصوص» خاصة وأن هناك اتفاقاً بين الباحثين على هيمنة المرجعية 
الفارسية وغلبتها على مجمل الإنتاج السياسي في هذا المجال. إضافةً إلى خصرصية 
المرجعية اليونانية له نی انار المنحولة والملتبست والتقریب الذي حصل في طبيعةٌ 
هذه الآثار وجعلها نسخة مشابهت في كثير من معطياتهاء للمرجعية الفارسية . 

أما مساعي التركيب المرتبة في سیاق سل معياري يبدأ أحياناً بالأثر القرآني والنبوي: 
ثم يستعرض جكم الحكماء والملوك وتجارب الأممء أو يبدأ بالتجارب التاريخية» لیلونها 
بالمأثور الديني ؛ نانها کیت نصوصاً لم تتمكن» في الأغلب الأعم؛ من تجاوز استمرار 
هيمنة وطغيان المنحى الفارسي بمشتلف أبعاده ردلالاته» في تكاملها المفترض مع تاريخ 
مخایر لها وفي تناقضها مع معطيات نضية وتاريخية كانت تتوخى بناء نظر في السياسة ذي 
مقدمات مخالفة للمقدمات المؤسسة للخطاب السياسي الساساني ممثلاً في عهد آردشیر 
ونصائح ابن المقفع وأقوال آنوشروان . 

تنیح لنا المرجعية إذن»؛ استيعاب الإطار النظري العام الموجه لنمط الکتاية في هذه 
الاداب لكنها لا تسمح لنا بالوقوف على النمطية والدمطيات التي اتخذها هذا الخطاب » فى 
تاريخ الفكر السياسي الإسلامي. فهل يسمح لنا الأثر بعينه» تصوص الکداب السلطانية) 
بصياغة نمطيته وتنميطاته الكتابية؟ 

يكاد يجمع أغلب الباحثين الذين سبقونا في الاهتمام ببحث هذا الموضوع» على 
التشابه الكبير في نصوص هذه الآداب» فهي نصوص لا تنموء ولا تغتني ولا تتطؤر . . صحيح 
أنها كتبت في أزمنة مختلفة» ووجهت إلى ملوك وأمراء من عصبيات ودول مختلفة» وأن 
الذين أنجزوها لم یکونوا كلهم ميجرد كتاب » فمنهم القضاة والمؤرّخون والفقهاء والأدياء 
والملوك والوزراء» ومع ذلك ظلّت التصوص تتناسل مستعبدة مضموناً معيّناً» ووجهة محدّدة 
دون تغيبر» أي من دون توليد أفق في الإبداع؛ قادر على تطوير الرؤية» وتنویع الخطاب: 
وذلك رغم التجارب السياسية المتعددة التي عرفها العالم الإسلامي. خلال حقب تطوره 
المتلاحقة والممتدة داخل زمن التاريخ الإسلامي في مجراه العام . 

فهل نستطیم القول» بناء علی سیاق التحلیل آعلاه؛ |ننا آمام نص واحد؟ أي أن التعدد 
الظاهري للتصوص یخی وحدة الرسالة الحامعة لكل هذه المصتفات ‏ ویرتب قواعد کتابتها 
ضمن نمط واحد لا یتخت ؟ 

عندما نتطلق من التفکیر في هذا الموضوع - النمطية الناسخة والمتناسخة - من زاوية 
الوظيفة ؛ أو معيار الهدف المتوحخى من هذه النصوصء فإن هذه المسألة تصبح مقبولة» وذلك 
لأن هذه الآداب عرفت عبر مختلف المراحل التي أنشئت ت فيها» مقصدا محددل وغاية 
مر سومة ة سلفاً. یتعلق الأمر بانجاز مصتف في قواعد التدبیر السياسي ‏ المساعد علی التجاح 
في القيام بالمهمة الملكية بمختلف أبعادهاء مع معطيات تشير إلى النماذج الصالحة للاقتداءء 


۷۷ 


والمناسبة لاستخراج العبُر والدروس لتفادي الأخطاء والمخاطر أي لتفادي «الفساد» 
و«الاختلال» بلغة هذه الآداب. 

وهكذاء استطاعت وظيفة هذه الاداب آن ترسم لها فضاء نضیا متشابها ؛ كما استطاعت 
أن تغلقها على أفق في النظر لا تتعداه : مرويات وجكم و آمثال» طقوس الابهة الملکیت 
كيفيات في تدبير الشأن الخاص ود شؤون الرعية (الجباية والجند وعمارة الأمصار وزراعتها) . 

إننا لا نجد فى الآداب السلطانية نصّاً مخترقاً لهذا السقف من الحدود المرسومة» 
فالداب السلطانية درس للحفظ مدونة سياسية جامعة تَهُم الملوك والأمراء» كما تهم 
الولاةء بحكم سلم الترتيب السلطوي الذي يؤمّلهم ضمن المواقع التي يحتلونهاء لممارسة 
أدوار السلاطين والملوك نفسها . لكننا عندما نقارب النمط من زاوية الترتيب الموضوعاتي» 
أي من زاوية تفصیل القول وعرضه نتبيّن تنوعاً يسمح باختراق النمطية المغلقة في الكتابة . 
فقد استطعنا أن نميّز» في تبویب نصوص الاداب السلطانية» بين أربعة أنماط من نظام التبویب 
داخلهاء وكل نمط يرتبط بدرجة تتسّع أو تضيق مع مرجعية من المرجعیات السياسية النظرية 
کما یرتبط بمحددات فلسفية غير ظاهرة» وإِنْ كانت أماراتها الدالّةء» وعلاماتها الكاشفة» بادية 
في بعض إشارات النصوص أو مروياتهاء أو أسماء من تحتفي بهم وبذكر مآثرهم من الملوك 
والحكماء والفلاسفة والفقهاء. 

لقد سمحت لنا مراجعتنا لمتون النصوص التي تمكنا من مراجعتهاء بصياغة تبويب 
رباعي يكاد يغطي مختلف النصوص المحددة لعيّنة بحثناء مع توجه يبرز هيمنة محور من 
محاور التبریب علی باقي المحاور» ومع تداخل لا يمنع من غلبة مرجعية بعينها . وقد مكنتنا 
هذه الصياغة من (دراج اللصوص في الخانات التي حد‌دئاها مع قناعة نامة بنسبية ما نحن 
بصدده » وبوظيقته الإجرائية المحددة في التقریب بین التصوص بهدف ضبط حدودها 
لتسهيل عملية فحصهاء وإدراك محتوياتها ومضاميئها. 

آما المحاور الكبرى التي برّبت في |طارها مراد الخطاب السياسي السلطاني؛ فیمکن 
تعيينها في الصیغ الاتبة : 

- محور الفردء النفس» وهيمنة النموذج الأخلاقي؛ 

- محور أدب الملوك. الطقوس والتصائح؛ 

- محور التدبير السياسي» المهام المنوطة بالوظيفة الملكية؛ 

- محور الاأمثال والمواعظ. أو مخزون الذاکرة الاسلامية في مجال الثقافة السياسية 

المرتبطة بالفضاء السلطاني . 

وقبل توضیح النمطية التي بلورها کل محور من هذه المحاور. نشیر إلى أن متون 
الآداب السلطانية تعتمد في أغلبها على خطاطة المحاور المذکورت بدرجات من التفاوت 


۷۸ 


تتمثل في تنويع الترتيب بالتقديم والتأخير: وتنویعه کذلك بالحذف آو بالزيادة . لکنها فى 
الأغلب الاعم تتشکل وتستوي ف صورتها النصیة بناء علی التبویب المذكور و 
مفضّلا في أقسام وفصول؛ ومشخصاً في فقرات وجمل وکلمات؛ مع غلبة طاغية للمنحى 
الاستشهادي في الکتابة() ۱ 

إن هذا التنميط المبني على معيار الترتيب في محاور بعينهاء ۰ لا ينفي ولا يستبعد 
الااستتناءی رغم أن الاستثناء ء لا یکون دليل تمیز أو إضافة تخترق الحدود. فقد يكون النص 
المستثنی مجرد تمرین في الایجاز کما في کتاب المرادي الإشارة إلى أدب الإمارة» أو «مقامة 
في السياسة؟ لابن الخطيب”"), أو نضأ في التركيب الجامع؛ المختلط الحدود والمرجعیات: 
كما في أدب الملوك للثعالبي» والشهب اللامعة لابن رضوان؛ على سبيل المثال لا الحصر © . 

ال حصر أنماط الخطاب في هذه الآداب» انطلاقاً من محاور الترتيب المنجزة ة في 
المصنفات ‏ يتيح لنا اقترابا آکثر من محتوی هذه التصوص ومن مفاصلها الکبری وقضایاها 
الجزئية وقد استوت نسیجاً في الکتابة خاضعاً لمعیار في النظر لا تتخطاه . نقصد بذلك معيار 
ترتيب القول فيهاء سواء بالانطلاق من الفرد» وطبيعة الشس البشریق وحاجة المجتمم 
للشو کة السياسية أو ی من الملك وضرورته ثم البحث بعد ذلك في الوظائف 
الملكية وآداب الملوك» أو تناول مستویات الحضور المدیر للسلطة السپاسية» فی مجالات 
المال والجند؛ وقضایا الحرب والسلم وما يرتبط بهما من أوفاق ومواثيق وعهود. 

وقد تکتفي بعض المصئفات داخل دائرة هذه الادات بجمع المأئورات والامثال 
والعبر» وعرضها للتأمل» من دون تقرير يربطها بحالة معيّئة في التاريج. بل إن هذه 
المصتفات » في الصورة التي هي علیها تصلح لكل زمان ومكان. فهي | کت في الأدب 
السياسي السلطاني ‏ وهي نمط من آنماطه المخصوصت ومحور من المحاور المرتبة في 
تبویبه في باقي الأنماط ای حيث يسود تقلید ثم المتون بعرض الحکم الجاریف 
بهدف التداول والحفظ واستنباط العبرء من أجل العمل بها بما یسعف بالتغلب على مشاق 
ومخاطر ممارسة الملك والتدبیر السياسي"*. 


(1) سنعود في نهاية هذا الفصل إلى توضيح دلالات التناص في الآداب السلطانية والإشكالات الشكلية 
وا مضمونية التي پطر حها؛ وكذلك الدور الذي لحبه في ضبط نمطية شب الآداب. 

7( الرادي» الإشارة إلى أدب ا بیر وت » دار الطلیعت ۱ ب ابن اللخطیب : : امقامة في السياسة). 
صمن مؤلفب»ء الإشارة | لى أدب الوزارت م 
الثقاففق .۱۹۸٤‏ 

(4) تتضمن آغلب مصنفات الاداب فصلاً ختامیاً جامعاً لنماذج من اکم والأئورات؛ يمكن الاطلاع على 
عينة منها. في خاتمة كتاب التاج في أخلاق اللوك النسوب للجاحظ وفي نباية نصيحة اللوك 


۷۹ 


یم القول» اذن بناءً على ما سبق» إن التعدد النصي في الآداب السلطانية فعلي » 
رغم ام المتشابه . التعددُ هنا تناص ونسخ» وإعادة تحرير لرسالة لها مهمتها المحددة 
والمعلنة"؟. 

فقد كان تنوّع أزمنة السلطة في الزمان يقتضي مواصلة انشاء خطاب الاداب السلطانية 
للدفاع عن المبادىء نفسها التي قامت عليها السلطة. فالملوك ينقلون في العهود التي 
بحررونها الی آبنائهی آو یطلبون من الکتاب والفقهاء والمزخین تحريرهاء القيم ذاتها التي 
تعلموها ومارسوها. والتشابه الظاهر في النصوص هو تشابه في السلطة السائدة ولا وقبل 
کل شيء؛ إنه تشابه في المصدر المُرسِل للخطاب» ما دمنا نسلم بآن خطاب الاداب قد 
تشکل في بدایاته الأولی۰ لتبریر السلطة القائمة» والعمل على تدعيمها بكل ما يهبها القوة 
والمنعة» في مستوى الممارسة السياسية» وفي مستوى الخطاب القادر على تعزيز حضورها 
واستمرارها بوسائل الثقافة السياسية المناسبة» حيث يتم الدفاع بتقديم وعرض المسوّغات 
النظرية والتاريخية التي تمكنها من الاستمرار والبقاء. 

أربعة أنماط تحدّد خطاب الآداب السلطانية'': وهی تمکننا من تجاوز الاعتقاد 
بالتکرار والرتابة فى هذه الكتابة . ومعنى هذا أن نص الآداب السلطانية متعدد» حتى عندما 
تکون رسالته واحدة التعدد هنا لا یتعلق بالرسالة المتضمنة في النص ؛ التعدد حد شكلي 
يخص نظام المکتوب: الخطاب المرسّل . والتناسل الذي أنجب نصوص الآداب لم يمنع 
عنها الاختلاف الذي لا يبلغ درجة الانقطاع والتجاوز؛ التعدد هنا جزئي؛ تفصيلي. آما 
الهدف فقد ظل عنصراً موحداً ولاحماً لمجمل ما كُتب في الآداب السلطانية . 


= للماوردمعء ون يحة الل اه للی اا, وؤ كاب المرادي 
ردی * ژصیحه اشود للعراي + وفى تتاب لر 


للطرطوشي . ۰ الخ. 

)١(‏ محدد رضوان السيد هذه المهمة؛ فيكتب: : إن كتّاب النصائح منحازون منذ البداية للسلطة والسلطان؛ م 
مقتنعون بضرورة السلطة وخيريتهاء وضرورة السلطة التي یکتبون في طلها واستمراریتها وشرعیتها . کل ما 
بهدفون الیه انطلاقاً من هذا الاساس السلم به إمداد المتسلط بحجج نظرية لاساس سلطته؛ ولسیاسانه 
العملیةا» مقدمة كتاب الجوهر الئفيس في سياسة الرئيس لابن الحدادء م. ٠‏ س» ص٥۳‏ . 

(؟) اعتبر رضوان السيد في مقدمة تحقيقه لكتاب المرادي» الإشارة إلى أدب الإمارة ؛ مس ص۱۸ - ۱۹ 
(آن جنس مرایا الأمراء يتمظهر في شكلين رئيسيين : نمط يعتمد التدبير أساساً لبناء المؤلفء وإلى هذا 
القسم أو الشكل ينتمي كتاب بروسن 898008 المسمى : کتات بروسن في تدبیر الرجل لمنزله 
وكتاب رسالة في السياسة للوزير المغربي . أما الشكل الثاني فهو الذي اعتمد الدولة منطلقاً 
لنصائحه وتعليمه» ومن بين المؤلفات التي تدرج في هذا الاطار کتاب العهود اليونائية لا حمد بن 
يوسف بن إبراهيم» وكتاب التبر المسبوك في نصيحة الملوك للغزالي؛ وكتاب سراج الملوك 
للطرطوشي» والشهب اللامعة لابن دضو وكتاب المرادي الإشارة إلى أدب الإمارة؛: وكتاب 
الجاحظ. التاج في أخلاق الملوك (تحقیق آحمد زكي باشا. القاهرة المطبعة الأمیریت: 46۱۹۱۶ 
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الإشارة إلى ادب الإمارة. وفي نص سراج اللوك 


A 


سنقدم في كل محور من المحاور التي أتينا على ذكرهاء نصاً نموذجياً بهدف تعيين 
خصائص النمط الكتابي الذي يمثّلهء دون أن يعني هذا أن النصوص التي تمائله وتندرج ضمن 
نمطیته الکتابية تقوم بنسخه بصورة تامة ومطلقة. النمط هنا وجهة عامة في الكتابة؛ والنص 
المختار للتمثيل» قد يكون مُؤسّساً لنمطه. أي مُولْداً لآثار نضّية من عياره. كما قد يكون 
مجرد نص يعبر بدرجة كبيرة عن مميّزات هذا النمط. من غير أن يستوعبه كلية . وينطبق هذا 
الأمر أيضاً على النصوص التي سنعتبر أنها تدخل في دائرة النمط . 

لقد اخترنا بناء على النمطية الرباعية المفترضة» أربعة نصوص : كتاب التاج في أخلاق 
الملوك المنسوب للجاحظ لتقدیم المحور المتعلّق بتبويب أدب الملوك وأخلاقهم» وحياتهم 
الخاصة ؛ ومولفات الماوردي ذات الصلة بالاداب السلطانيت ونقصد بذلك» نصيحة الملوك 
وقوانین الوزارة ثم تسهیل النظر وتعجیل الظفر. کنموذج لتقدیم التبویب المعتمد علی محور 
التدبير السياسي ؛ ثم كتاب سراج الملوك للطرطوشي؛ لعرض النمط الأخلاقي: موس على 
تصور طبيعة الفرد في بناء تبويب النص ؟ ؟ وأخخيراً : نص اللؤلؤة في السلطان والفريدة ذ فی الحروب 
والمرجانة في مخاطبة الملوك لابن عبد ربه؛ کنموذج للنمط المنتخباتي - إذا صح هذا التعبير -» 
حيث يشكل النص ضميمةً من الاقوال والحکم المتراصة بهدف اصابة هدف بعینه : 
الملوك مبادیء وقواعد التدبیر السياسي الذي يُمَكُنهم من المحافظة على السلطة وأمجادهاء 
والاستفادة من آبهة الملك في تجلیاتها المانحة للعرّة والجاه . 

۱ - النمط الاول : التاج في أخلاق الملوك : 

يُعْنى نمط أدب الملوك, بالدرجة الأولى» بالوضع الملکي الوضع الذاتي في مظاهره 
المختلفة » والوضع الاعتباري في الصورة التي , يُنمُطها النص ,» ويرتضيها كصورة تمزج الكائن 
بالممكن. فالصورة الملكية في النمط هي صورة مشهدية بارزة» والنص يبنيها ا بواسطة 
مقاربات ممختلفة . 

يحتل التاريخ في هذه المقاربة مكانة خاصة» فهو المرجعية الستد . لكن التاريخ هنا 
رکب ويُعرض ممتزجا بمطلب تلميع الصورة ووضعها في قالب معيّن . لهذا يختلط التاربخ 
بالخرافة» أو لنقل يلتقي التاريخ الفعلي بالتاریخ المختلی والمتخیل» من أجل استكمال 
الصورة المرغوب فيها. 

في نمط أدب الملوك تحضر المرجعية الفارسية والمرجعية العربية الدهرية» وكذلك 
المرجعية التاريخية الإسلامية بتتابع» مع هيمئة واضحة للمرجعية الفارسية. وتبرز هذه الهيمنة 
في حجم التمثیل التاريخي وتوابعه النصية؛ المستخدمة في السياق النصي”''» ليس في نص 


. تحتل المرويات الفارسية والمنقولات الحكمية الفارسية حجماً كبيراً في نص التاج‎ )١( 


۸۱ 


التاج'' ' الذي نقدمه هنا كنموذج لهذا النمط > بل في باقي النصوص الأخرى» التي كتبت قبله 
أو بعده» فى التبر المسبوك في نصيحة الملوك للغزالي 0" بعده» وفي كتابات ابن المقفع 
قبله ۰*۳ وفي نص عهد آردشیر! “» باعتباره بژرة من البور النضية الجامعة والفاعلة في 
المرجعية المولّدة لنصوص الآداب. 

تركز نمطية الآداب الملوكية علی مشهد الملك؛ ٠‏ بل لنقل بناءة على روح نص التاج على 
«دراما المُلْك)» . ونقصد بذلك الإخراج المسرحي العجیب الذي يصوّر الملك كأعجوبة من 
أعاجيب الزمان» حيث تتحول كل حركاته وسكناته» ويتحول كل ما يصدر عنه إلى فعل غير 
طبيعي. فكل ما يقوم به البشرء العامةء الرعية» يندرج في سلّم الطبيعي ؛ وكل ما له علاقة 
بالفعل الملكي» في المشهد الملکي» یحتاج الی ترتیب؛ وتحدده قوائین وقواعد ينبغي 
مراعاتها واتباعها لتتمكن الموسسة الملكية ویتمکن الملك من آداء المهام الموكولة البه 
والمنوطة به . 

يقوم نص الجاحظ؛ المقترن كنمط في هذه التمذجة الرباعية عیة "۰ علی رسم الملامح 
الدقيقة للآداس الملو کیت وهو نص مشخر في أربعة أبواب : 

- فى الدخول على الملوك ؛ ۱ 

فى مطاعمة الملوك ؛ 

- فی المنادمة؛ 

- في صفة ندماء الملك . 

ولعل ترتیب الأبواب بهذا التتابع كما جاء في النص. ببرز الطابع الجزئي 
لمحتو اه . 1 أن التفصیل الفرعي المتضمن في الأبواب. يقدم من المعطیات ما يحول 
النص إلى مدونة جامعة فى الأخلاق الشخصية والعامة للملك ولا سیما فی مستوی 
علاقاته مع من يجتمعون به وينادمونه من الأقارب والاعوان؛ وممن يقومون بمهام 


)00 يتحدث نص التاج عن أخلاق آل ساسان من اللوك ويذكر من الملوك : ألوشروان» شيرويه؛ أبرويز. 
آردشیر» الاردوان» ببرام جور؛ قباذاء سابورء كسرى. وتصل كثافة الاستشهاد التاريخي بحوادثهم 
وعبرهم رآقوالهم إلى درجة نحتل فيها حجماً يفوق ما عداهم من اللوك والشخصیات التارخية الاخری : 
وبصورة لا تقارن . 

() الغزالي؛ التبر السبوك في نصيحة اللوك. دراسة وتحقيق الدكتور محمد أحمد دمج» بيروت» المؤسسة 
الجامعية للدراسات والنشر والتوزیم؛ ۱۹۸۷. 

(۳) اين القفع. الاثار الکامل بیروت» دار الکتب العلمیت ۱۹۸۹. 

(6) آردشیر عهد آردشیر؛ تحفیق احسال عباس» بیروت» دار صادر» ۱۹۲۷ 

(۲+) النمذجة هنا مفتر ضة رهي عملية في التقسيم المصعانع بدف مزيد من الإحاطة بامادة النصية ؛ موضوع 
الدر اسة. إن الهدف منها منهجي أولاً وقبل كل شيء. 


AY 


الشأن العام تحت إشرافه وبناء على توجیهاته*. 

یعتمد اللص في جزئیاته المروية والمسرودة» فی القضایا الفرعية للابواب المذكورة. 
على مقدمتین کبیرتین توطران محتواه؛ وتحولان روایاته وأحکام والخلاصات التي توقف 
عند‌ها) إلى مخطاب سياسي متماسك» رغم مظهره العملي ومنحاه التصحي . ومعنى هذا أن 
النص محکوم بنظرة معیّنة الی نظام المراتب» في الطبيعة والمجتمه ”أ وتصور محدد 
للتاريخ يتتجه إلى التفكير في التاريخ العام بدل تاريخ الإسلام وحدهء حيث لا فرق في نظر 
الكاتب بين هذا وذاك» ضمن صيرورة التاريخ البشري العام. 

تحدد المقدمة الأولی تصوّر اللص لعلاقة الملك بالرعية» وذلك ضمن سلم من 
الترتيب حدده أردشير في عهده”" » وسار على منواله كل الذين يأخذون بالمرجعية الفارسية . 
وتحدد المقدمة الثانية رؤية ة للتاریخ تسلم بتنوع مصادر التاریخ البشري» وتری في تجربة 
التاريخ الإسلامي لحظة جزئية ضمن صيرورة تاريخية أشمل» ۰ يشكل فيها النموذج الفارسي 
لحظة تقدم قصوی: بحكم المظاهر الملوكية المتعددة والمتنوعة التي بلورتها تجربة ملوك 
الفرس في التاریخ القدیم"* "» وخاصة عندما نقارن هذه الصورة پنموذج السلطة التي کانت 
سائدة في عهود ما قبل الإسلام» في الفضاء القبلي العربي . 

وفي سیاق المقدمتین المذکورتین» نتأسس المظاهر الجزئية للملك» في الأكل 
والمنادمة والنوم» في الدخول والانصراف واللهو والتطيّب . . إلى غير ذلك مما يدرجه النصّ 
كفصول جزئية موضحة لمحتوى الأبواب الأربعة التي ينتظم الكتاب في إطارها. 

لا مناص من التأكيد مرة أخرى على طغيان المرجعية الفارسية على هذا النمط ولا 
مثر من الزشارة إلى طابعه الجامع لمختلف المظاهر الملوكية التي تبدو جزئية» لكنها تقذم في 
الان نفسهء وبصورة غير مباشرة» معطيات دالة على طبيعة الملك. وطبيعة علاقة الملوك يمن 


)١(‏ يشعر قارىء نص التاج أن صفحاته الأخيرة غير منسجمة تمامأ مع السياق العام للنص» وهي غير متوازنة 
مع سياقه العام» وذلك في ما تقدمه من معطیات. مقارنة مع الفصول الأخرى. وقد يعود السبب في 
ذلك إلى وجود بتر ما في النسخة المحققة. 

(۲) راجع دراسة وضاح شرارة؛ «الملك ‏ العامة؛ الطبيعة ‏ الورت» حول کتاب الناج في أخلاق اللوك 
للجاحظ ۱ ضمن کتابه : استثاف البدء: شاولات في العلاقة بين الفلسفة والتاریخ» ببروت؛ دار 
الحداثة» ۰۱۵۸۱ ص۱۸۸ ۰۲۲۹۰ 

(۳) عهد آردشیر. م. س» ص۱۲ - ۱۳. ویمکن کذلك مراجعة الفصل الاول من الباب الثاني من هذا 
الکتاب » الفقرة العنونة: امراتبية الجتمم». 

(6) ترجم العرب ابتداء من ناية القرن الاول للهجرة. مجموعة من الصنفات في تاریخ الفرس ‏ وتاریخ ملوك 
الحقبة الساسانية بالدرجة الأولى. نعثر على (شارات عابرة لبعضها في نصوص الاداب . وقد آورد صاحب 
الفهرست ثمانية عناوین تتعلق بالفرس. نقلها وآبرزها روزنتال في مصنفه علم التاریخ عند السلمین؛ 
ترجمة صالح آحد العلي» بیروت» موسسة الرسالف ۰۱۹۸۲ ص۳۰۷ 


AY 


یسمیهم النص : (الآشراف والاوساط والمساوپن للملك»""؟. 

٠‏ في التمط أيضاً قرائن تحيل الی وضع الملك» وطبيعة الدولة في التاريخ الإسلامي؛ 
وفي واقع الدولة العباسیة کما عاصرها الجاحظ . ونرید هنا آن نشیر» علی سبیل المثال 
إلى أمرين , ائنین تضمنهما الثص » وأصبحا جزءا من بنية اللمط کنصوص وکمواقف لها علاقة 
بطبيعة السلطة والملك في تاريخ الإسلام الفعلي. 

نحن نشیر هنا (لی الفصل المتعلق بسيرة الملوك والخلفاء في الشرب؛ وفصل أمارات 
الملوك للحلساء بالانصراف"". 

فنی الفصل الأول يورد الجاحظ النصوص الائية : 

«وکان الملوك الماضية من الأکاسرة تشرب في کل ثلائة آیام یوم الا بهرام جور 
والأرودوان الأحمرء وسابور» فانهم کانوا پدمنون الشراب في كل يوم" ۳+ «وکان ملوله 
العرب» كالنعمان» وملوك الحيرة» وملوك الطوائف» أكثرهم يشرب كل يوم وليلة رة ؛ 
ااوكان من ملوك الإسلام من يدمن على شربه؛ يزيد بن معاویة وکان لا يمسي الا سکران 
ولا يصبح إلا مخمورأ وكان الوليد بن عبد الملك يشرب يوماً ويدع يوماً»”” “؛ «وكان هشام 
يسكر كل جمعة)”'؛ «وكان أبو العباس (السفاح) يشرب عشية الثلاثاء وحدها والسبت)”" ؛ 
اوكان الرشيد شرب في كل جمعة دنرم 
والجمعة؛ ثم أدمن الشرب إلى أن توفي» . 

أما في موضوع أمارات الملوك للجلساء بالانصراف» فيقدم الجاحظ جملة من 
العبارات الدالةء التي كان الملوك ينطقون بهاء افينصرف عنهم مجالسوهم من الندماء 
والأعوان. «فقد كان أردشير إذا تمطى قام سمّاره»۱ "4 «وکان آنوشروان؛ اذا قال " 
آعینکم "» قام سمّاره»" ۱+ «وکان معاويق إذا قال "ذهب الليل' قام سمّاره. وكان لو 
إذا مس عارضيه وتثاءب» قام سمار اك 


؛ «وكان المأمون فی أول أيامه يشرب الثلاثاء 


)۱( كتاب التلج؛ م سس ص1۵ - ۰۷ 
(؟) نقرأ فى النص حديثاً مطولاً عن آحوال الأمویین والعباسیین في الشرب» من ص۷۵ ای ۰٩۳‏ وفي 
موضوع أمارات الملوك للجلساء بالانصراف » فيمكن العودة إلى ص ۰ TIT.‏ 


(۳ التاج ؛ م. سس ص ۲۲۷ TOA‏ (5) تقسف ص۵۸ ۲. 
(0) تقفسهف ص08 .١‏ (") تقسف ص۵۹ ۲. 
(۷) نشسه ص۹۹ ۲. (۸) نفسه ص9094١.‏ 
() پفسه ‏ ص ۰۲۵۹ (۱۰) لفسه ص ۱۱ ۰۲ 
() تفس ص ۲۱۰. () نفسهف ص ۲۱۲. 


۸ 


النمط الثاني : تصوص الماوردي فى الآداب السلطانية : 
نرید آن نوضح» قبل تنظیمنا وترئیبنا لحدود هذا النمط» أن الأمر لا يتعلق بنصّ نصيحة 
الملوك المعروف أكثر من نصوص الماوردي الأخرى» بل إن المقصود هنا مختلف الأعمال 
التي كتب» ذات الصلة بنمط الآداب السلطانية؛ وهي إضافة إلى نصيحة الملوك: تسهيل النظر 
رنعحیل الظفر وقوانين الوزارة وسياسة الملك و التحفة الملوكية في الآداب السياسية 
المنسوب الیه؟. 
أما كتابه الشهير الأحكام السلطانية وكتاب أدب الدنيا والديه( > فانهما لا بندرجان 
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ضمن الاداب السلطانية . فالاول یدخل في باب السپاسة الشرعية» ويعنى بقضايا التشريع 
والتقنین الفقهیین» والثانی عبارة عن مدونة في الأخلاق الا سلامیة . 

فقد بدا لنا من خلال مراجعتنا لمؤلقات هذا المفكر الإسلامي؛ أن نصوصه المذکورة 
آنفاً تتكامل في محتواهاء وتشكل عملا نظرياً لعلّه من أهم الأعمال ذات المرجعية التركيبية 
المغلّبة للمنحى الإسلامي السني» في ما أنجزته من آثار داخل داثرة الاداب السلطانية ۳ . |نها 
أعمال تجتهد لبلورة صيغة من صيغ نمط كتابة هذه الآداب» صيغة تتجه لا صابة آکثر من هدف 
وتروم تحقيق مآرب سياسية؛ آنأ مكشوفة ومعلئة» وأخرى تُستشّف من سياقات النصوص 
وعلاماتها الدالة. 

وقبل تشخیصنا لملامح هذا النمط ولما یشکل من خصوصية عند مقارنته مع نمط 


(۱) نشرت آعمال الاوردي في الاداب السلطانية بالتتابع الزمني الا : 
- قوانين الوزارة وسياسة الملك› م س+ ۰۱۹۷۹ 
- نصيحة اللوك م. سء .١1585‏ 
- تسهیل النظر وتمجیل الظفر في آخلاق الاك وسياسة اللك. م. س: ۰۱۹۸۷ 
وقد شرت لکتاب التسهیل طبعة آخری قبل الطبعة الحققة من طرف رضوان السید» أصدرها الحقق 
محي هلال سرحان» وراجعها وقدم لها الدکتور حسن الساعاي؛ القاهرق دار النهضة العربية» ۰۱۹۸۱ 
وقد قرآنا نصا آخر نسب للماوردي» وهو بعنوان : التحفة اللوكية في الاداب السياسية. وهو من تحقیق 
الذکتور فژاد عبد انعم ) مؤسسة شبات جامعة الاسکندريةه ۰۱۹۹۳ 

(؟) الأحكام السلطانية في الولايات الديئية» بیروت, دار الکتاب العری ۰۱۹۹۰ 


أدب الدنيا والدين › فق وتقدیم مصطفی السقا بیر وت ؛ دار الکتب العلمیة ¥۸ . 


(۳) حول فکر وأعمال الماوردي بصورة عامة» یمکن مراجعة الابحاث التخصصة التالية : 
السياسة والوحي» الماوردي وما بعده خنا میخائیل» بیروت؛ دار الطلیع ۱۹۹۵. وقد كتب في الأصل 
پالانجليزية . 
_ دولة الثلافة دراسة في التفکیر السياسي عند الاوردي لسعید بتسعید» الرباط» منشورات کلية الاداب 
والعلوم الانسانيت» سلسلة الاطروحات والرسائل رقم "۰ الرباط (د. ت. 
الفكر السياسي عند أي الحسن الماوردي للدكتور أحمد مبارك البغدادي» بيروت؛ دار الحداثة» ۰۱۹۸6 


Ao 


«أدب الملوك وأخلاقهم» الذي مقلنا له بکتاب الجاحظ التاج؛ وكذلك مع الأنماط الأخرى 
التي سنفصّل القول في بنيتها الكتابية العامة لاحقاً. . فلت قبل قیامنا بعملية التشخیم 
المذكورة نشير إلى أن الماوردي يلمح في مقدمة الفصل الأول من الباب الخامس من كتاب 
النصيحة المخصص لموضوع «سياسة النفس وریاضتها» الی ما یمکن النظر الیه باعتباره نقدا 
لمصئّف کتاب التاج ونمطه في الکتابة عن آدب الملرك حیث یقول : «لم نقصد في کتابنا هذا 
ما یعده کثیر منهم آدباً في الجلسة والزى الذي يتزيون بهء لأنهم بذلك أعلم منا (یقصد 
الملوك)؛ وأنهم قد أخذوا منها فوق ما یمکننا وصفه وشرحه (۰۰.) ولكننا أردنا أن نجعل 
كتابنا هذاء کتابا دینیاه نريهم فيه مصالح معادهم ومعاشهم. ونظام ملكهمء واحوالهم» . 

إن التمییز المقصود فی الاستشهاد» يشير إلى أن الماورديی یرفض توجه الادات 
السلطانية الذي سُطرت معالمه الکبری في موضوع آدب الملوك؛ ویروم وضع نمطية جديدة 
في المقاربة والتناول؛ تبدأ بإفساح المجال في مرجعية هذا الخطاب للتجربة الإسلامية نظراً 
وممارستة دیناً ودنياء ؛ بما يحقق التوازن الذي بدا له مفقودا في نمط النصوص التي يلمّح إليها 
في قوله. من دون أن يسمّيها بآسمائها. إضافة إلى أن تعيينه الدقيق في الفقرة عندما يقول 
اكتاباً دينيً»» يمكننا من ملاحظة مسعاه النظري الهادف إلى احتضان هذا النمط الخطابي 
ضمن دائرة القول الديني باعتباره القول الأسمى » الأمر الذي يكشف عن جوانب من الصراع 
العقائدي التي کانت الاداب المذكورة تثيرها في سياف الفكر السياسي الإ سلامي» ویو ضح 
کيفية من کیفیات استیعاب (الر بستمي» الديني لنظام القول السياسي السلطاني . 

يُشكل كتاب النصيحة في نظرناء الأثر المركزي الأول ضمن هذه الأعمالء يليه كتاب 
التسهيل» ثم كتاب قوانين الوزارة. وقد أشار أحد الدارسين إلى احتمال أن تكون هذه الكتب 
قد صتّفت في فترات متقاربة "۰ بینما اعتبر باحث آخر أنها مؤلفات الشباب»ء فقد كتبها 
المارردي قبل نصه الشهير الأحكام السلطانية. وقبل نص أدب الدنيا والدين . 


لا يتعلق الأمر في هذا الترتيب من النصيحة إلى قوانين الوزارة مروراً ب تسهيل النظر 
وتعجيل الظفر بمجرد تسلسل يقوم على مبدأ الانتقال من العام إلى الخاص» رغم أهمية هذا 
المعیار في الترتیب الذي وضعناه . ذلك آنا نلاحظ آن التصوص المذکورة تترابط» من دون 
أن یکون بینها آي اختلاط یررث التکرار» آر يوحي بعادة الکتابة. فنحن آمام نص واحد 
مُعَدٌ في سلسلة كتبء أي في أجزاء تتوخى الإحاطة بموضوع معيّن؛ ضمن رژية محددة 
موضوع السياسة کما تبلورت في الرژية المتضمنة في الآداب السلطانية ؛ إنها كتب تعي 


حد‌ودها) وفي مقدمات المؤلف تو ضیحات بر مر جعية الكاتب وتحدد مرامية القريية 


(۱) نصيحة اللوك م. س. ص۱۹۷. 


)0 مقدمة تسهيل النظر وتعحيل الظفر » م س » ص ۲ ۸. 


1م 


المباشرة ومرامیه البعيدة غیر المباشرة". 


يتناول الكتاب الأول نصيحة الملوك «موسسة الملك والملك»: من جوانبها المختلفت 
ویهتم الکتاب الثاني التسهیل في قسمه الثاني ب «قواعد سياسة الملك والمهام المنوطة به" . 
آما الکتاب التالت ‏ قوانين الوزارة» فیتجه للاحاطة ب «منصب الوزیر»» وضروب الوزارات 
وعلاقة الملك بالوزیر(*. 

هناك تكامل بين هذه التصوص یجعلنا ننظر الیها کنص واحد ذي محاور ومراتب» 
همّها الأساس : مسألة التدبیر السياسي في جوانبه العملیة» من دون أن ينقى هذا إمكانية 
استنادها لی منظور فكري محدد تتأسس في [طاره قواعد التدبیر وسیاساته وخططه السلطانية . 


في محور «النصيحة» يتم الاهتمام بالملاك ضمن داثرة آشمل هي دائرة الرئاسة. ولا 
يتعر ضس الماوردي في هذا الإطار لأصل الدولت فهذا موضوع يدخل في عداد اللامفكر فيه 
في الفکر السیاسی الاسلامي؛ وفي خطاب الاداب السلطانية داخل هذا الفكر. فالملك 
واقع» والدولة هي دولة الخلافة› ۳ دولة الملك کما تبلورت في التاریخ الا سلامی 
المعالجة تقارب مسألة الإصلاح والتدبير بالنتصح والموعظة والعبرة» والیحث في عوامل 
المحانظة على السلام والأمن والاستقرار. 
يشتمل كتاب النصيحة على عشرة أبواب» مرتبة بالتتابع الآتي : 
۱ - الحث علی قبول النصح؛ 
۲ - في فضائل الملولك وعلو مراتبهم؛ 
۳ - آسپاب الاختلال والفساد في الممالك وأحوال الملولك؛ 
- في المواعظ التي تبصر غرور الدنیا وتذگر بالاخرة؛ 
- سياسة اللفس وریاضتها؛ 
1 - سياسة العخاصة؛ 
۷ - سياسة العامة ؛ 


2١(‏ نقرأ في مقدمة الماوردي لتسهيل النظر الفقرة الآنية: اوقد أوجزت ببذا الكتاب من سياسة الملك؛ ما 
أحكم المتقدمرن قواعده. فإن لكل ملة سيرة؛ ولكل زمان سريرة. فلم يغن ما سلف عن مؤتنف من 
الشريعة وعهودهاء ومن السياسة معهودهاء ليكون للدين موافقاً وللدنیا مطابقاء وجعلت ما تضمنه 
بابین : فالباب الاول: في آخلاق اللك» والباب الثاني في سياسة اللك . لیکون مشتملااً على معتقد 
ومعقول» ومصلحاً لعامل ومعمول» ترجمته ب تسهيل النظر وتعجيل الظفر» إذ كان ما تضمنه داعياً إلي 
وباعثاً علیه!. ص ۹۷ - ۹۸. 

(؟) يعتبر رضوإن السيدء في ملاحظة هامة» أن أدب الوزارة في الکتابة السياسية الاسلامیة» مزج بين 
تقليدين أدبيين : تقليد أدب التاريخ والتراجم» وتقلید نصائح اللوك والامراء الفارسي . داج مقدمة 
كتاب قوانين الوزارة» م. س» ص ۰.۱۰۲ 


AY 


۸ - تدبیر الأموال؛ 

4 ت ا 

۰ - تقدیم النیات وطلب التأويلات . 

لم خائمة في الخصال المذكورة والخلال المأثورة . 

يمكن أن نشير على هامش عرضنا لعناوين أبواب الكتاب إلى أن لب لحاس ای 
ب «سياسة النفس وریاضتها»(؟ یجد (طاره العام في القسم الأول من کتاب التسهیل 
هذا القسمء » یتبنی الفقیه نظرة أرسطية صریحه سواء في حديثه عن نشأة الاجتماع البشري أو في 

تشجیره للفضائل والرذائل "۰۳ ویمکن أن تدرج هذه الفصول ضمن النمطية الثالثة بحكم 
أحاديثها عن الفرد والنفس . ما الباب الرابع من النصيحة وعنوانه : في المواعظ التي تبصضر 
غرور الدنیا وتذکر بالأأخرة. .۰ فاننا نعثر فیه علی نفحة أخلاقية زهدیقف تذكرنا بالترسل 
المنجز في مب نا وین وقد فصل القول في سبعة موضوعات : في الوعظ والتذ کیر 
فریضتان » فصل آخرة فى الوعظ› الانسان آیام معدودة» الإنسان أضعف خلق الله ؛ العمر أمس 
والیوم وغد الملك لا يأتي الا بالمخاطرت الملك محنة وابتلاء. کما تسا معطیات هذا 
الباب في تشکیل جوانب من الخلفية الناظمة لکتاب الطرطوشي سراج الملوك“ 

أما في كتاب التسهیل » فقد اهتم القسم الثا نی بسياسة السلطان. موضّحاً القو اعد 
الاربع التي تقوم علیها السياسة السلطانية» وهي بالتتابع الوارد في النض : 

۱ - عمارة البلدان (عمارة المزارع والامصار) ؛ 

۲ - حراسة الرعية (مقابل طاعتهم المطلقة للملك)؛ 

۳ - تدبیر الجند (القاعدة المركزية في الدولة السلطانیة)؛ 


010 نتصيوحة اللرك م. س» ص۱۹۷ TAY‏ 

(۲ تسهیل النظر ؛ م. س» ص٩٩‏ ل 1۹ 

(۳) یقول الاوردي متحداً عن الفضائل بما یکشف النصيحة الاخلاقية الأرسطية الذکورة : «والفضائل توسط 
حمود بین رذیلتین مذمومتین من نقصان یکون تقصیرا أو زيادة تكون سرفاأ» فيكون فساد کل فضيلة 
من طرفيها. فالعقل واسطة بين الدهاء والغباء؛ والحكمة واسطة بين الشر والجهالة» والسخاء واسطة بين 
التقتير والتبذير؛. إلى أن يقول في السياق نفسه: اوقد يحدث من تركيب فضائل مع غيرها من الفضائل 
فضائل آخری» فیحدث من ترکیب العقل مع الشجاعة الصبر في اللمات والوفاء بالإيعاد؛» تسهيل 
النظر. م س» ص ۱۱۱ - ۰۱۱۳ 

( نفسه. ص ۱۵۵ ۱۱۷۸ وراجع سراج اللوك ۶ س ۰ الباب الأول وهو بعنوان : «مواعظ الملوك1. 
ص ۱۱ - ۰.۱۱۰ 

لك تسهیل النظر› م س» ص۱۹۱ - ۲۹۸. 


AA 


6 - تقدیر الأموال (السياسة المالیة)؟. 


يخصّص الماوردي فی سياق عرضه لسياسة الجند فصلاً بعنوان «أسباب اختلال 
الدول» فيشير إلى عاملين مركزيين في هذا المجال: «فساد الزمان» واتغيير الأعوان». 

وهذا الفصل نجد إطاره العام والتفصيلي في النصيحة. حيث يُخصّص الفقيه باباً كاملا 
اللإبانة عن الأسباب التى من جهتها یعرض الاختلاف والقساد فی الممالك» وفی آحوال 
الملوك»”" . ويمكن أن ننظر إلى محتوى هذا الباب من زاوية أنه يقدم الخلفية الموجهة لطبيعة 
التعليل والتفسير» الذي تضمنه كتاب التسهيل» حيث يقدم الماوردي كثيراً من المعطيات 
المتعلقة بتاريخ الدولة الإسلامية. ففي الفصل الثالث» على سبيل المثال» يستعرض تطور 
الدولة الاسلامية» من الخلفاء الراشدین الی الواثق باه (تولی الحکم من ۲۲۷ لی ۲۳۲ ه) 
مروراً بعمر بن عبد العزیز (تولی الحکم من ۹ لی ۰۸۱۰۱ ویزید بن الولید (تولی الحکم 
سنة ۱۲۲ه) وأبي جعفر المنصور (تولی الحکم من ۱۳۰ الی ۱۵۸ه) والرشید (۱۷۰ - 
۳ ه)» والمأمون (۱۹۸ ۰ ۲۱۸ه). . الخ "۳ لكن هذا لا يعني أنه يقدّم قراءة تستند فقط 
إلى تاريخ الإسلام”” . 


أما فى محور «أدب الوزير»» المتضمن فى قوانين الوزارة وسياسة الملك. فاننا نجد 
ثمانية فصول» تهتمّ بتعريف الوزارة» وتبرّر منشأها وأهميتهاء كما تتحدث عن مزايا الوزير 
وصفاته» وتعيّن مهام وزارتي التنفيذ والتفويض"'. 

تشكل مصنفات الماوردي» بئاءً علی الاستعراض الاختزالي لمأ تشير إليه عناوين 
أبوابها وأقسامها وفصولهاء ما يُمكن أن نطلق عليه «موسوعة الماوردي في الآداب 


t11‏ »وان اعا :ا نم ذه ف الكتاية السامسة 


السلطانية) ؛ إنها 23 تیکس ۳ حهد | متطو را في ۱ ستیعابت واعادة پاسسسر نچو 2 ي احص امسا لف 





01 تسهيل النظرء م. سح ص ۲۰۱۳ - ۰۲۱ 
(۲) نفسه. ص۲۶۷ .۲۷٤‏ 
(۳) النصيحة» م. س: ص۱۱۱ - ۰.۱۳۰ 
(6) نقسه. ص۱۳۱ - ۰۱۶۱ 
(۵) یعتبر رضوان السید» آن هذا الفصل یرفع التجربة الاسلامية إلى مرتبة التعمیم ؛ راجم مقدمته : تسهیل 
إلنظر. م. سا ص7 5. 
(5) محدد الماوردي مهام وقوانين وزارة التنفيذ في ما یل : 
السفارة بين الملك وأصل مملكته ؛ 
السفارة بين الملك وعماله ؛ 
السفارة بين الملك ورعيته ؛ 
السفارة فى استيفاء حقوق السلطة التي للملك؛ 
- السفارة فى اختيار العمّال ومشارفة الاعمال. (لفصل السبابع» «وزارة التفیذ») ص ص۲۰۰ -۲۰۱. 


۸۹ 


له قيمة خاصة في التراث السياسي الاسلامي . 

لا یتمثل الجهد المذکور في کفاءة المفکر المنتج لهذه التصوص, الفقیه والقاضي 
ورجل الدولة. فقد تکون هذه المسألة موكدة ومعروفة للمهتمّین بالفکر الاسلامي في العصر 
الوسیط فتقافة الرجل العامة وتفقهه في اللغة والتاریخ والاداب» لا یمکن المجادلة فیها . ان 
الذي يهمّنا فى سياق هذا الفصل من كتابناء هو المساهمة التي آنجزها الرجل داخل دائرة 
خطاب الآداب السلطائية. فقد طوّرت مولْفاته نمط هذه الكتابة» وجعلتها تستوعب تاریضا 
جدیدا ومعطيات جديدة» متولدة داخل هذا التاريخ . 


الفارسي؛ کنموذج كوني صالح للاقتدای واذا کان کتاب التاج یعذ تتمیماً وامتداداً لذلك 
النمودج» فان العمل الذي قام به الماوردي» من خلال نصوص موسوعته فی الادات 
السياسية السلطانية» قد مارس عملية تطويع للنمط الاصل. أو النمط المؤسّس والمولّد 
لخطاب هذه الآداب» وإنْ لا يعنى هذا تخليه أو إنكاره للمرجعية الفارسية أو المرجعية 
اليونانية المنحولة والصحيحة» بقدر ما یعنی آن مصنفاته بنت لنفسها آسلوباً مجتهداً فی انشاء 
القضايا وتقديمها؛ تمثل ذلك في نظا ترئیب الموضوعات ۰ وفي نظام المرجعية وتسلسلها » کما 
برز في التطعیم ذي الصبفة الفقهية '. حيث أصبحت المرجعية الإسلامية فى جوانبها العملية 
أرضية قاعدية موجهة للحکمة السياسية الدهرية والتاريخية الزمنية والموسومة بالقداسة . 

قل تدعو العملية التأليفية التي أنجزها الماوردي إلى التساؤل عن حدودها وحدود 
نجاعتها النظرية والسياسية في آثاره؛ وفي علاقتها بالمجال الذي ألجرت في إطاره» وأعذت 
من اجل اي في الی‌حط السياسي الذي سمح بتبلورها وإنشائها . وهو تساؤل مشروع 
وسنعود إليه بتفصيل أكبر في فصل لاحق من مذا الکتاب(۳. الا آن الذي یهمنا الآن؛ فى 
سياق هذا المسعى التنميطي الذي نحن بصدد بنائه» هو أن عمل الماوردي سیتحوّل في سیاق 
تطور الکتابة السياسية إلى نمط جديد مؤثر فى هذه الكتابة . فقد أَعدت مصنفات » على شاكلة 
نصوصه سواء في روحها الاسلامية السئية رقم الدفاع عن تاريخ لا يغفل تاريخ الامت أو 
في شکلها وطريقة تبویبها وتشجیر معطیات أبوابها وفصولها. ويمكن أن نذكر من بين هذه 
النتصو ص على سبيل المثال» نصوص کل من القلعى (ٍت ۱۳۲۰ ه) والشیزری (ت ۷۷۶ )۰ 
وهي تتابع آسماء الاعلام تهذیب الرياسة وترتیب السياسة والمنهج المسلوك فی سياسة 
الملولك" . ْ 
)2000 يتجللى بروز المنحى الفقهي في الكتابة في نص التنصيحة . ص ٩۶‏ ۳. 
() راجع الفصل الثاني من الباب الثالث من هذا الكتاب. 
۳2( القلعي ؛ تبدیب الرياسة وترئیب السیاسة تحقیق |براهیم یوسف مصطفی عمر ؛ عمان » مکتة الثار ٩۱۹۸۵‏ 
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من الخصائص البارزة في هذا النمط طغيان الآلية النقلية الدينية في بناء الاستدلال» 
حيث تتخل الشواهد القرانية موقع البداية والتأسیس وذلك خلافاً للمسعى العقلي التاریخی 
الذي اتسمت به نمطية کتاب التاج أو شذرات الأدب الكبير . صحیح ومؤكد أن عقلانية 
الجاحظ كانت تستوعب الحكاية الخارقة » للتمثيل على تصوّر أو واقعة أو نموذج سياسي . 
وأن حدوس ابن المقفع وجوامع حكمته تستمد قوتها من إطار مرجعي یتجاوز مقدمات النظر 
الا سلامي » الا آن مقدمات کل منهما تختلف تماماً عن المقدمات التي أصبحت حجر الزاوية 
في موسوعة الماوردي؛ وفي تمط خطاب الآداب السلطانية الذي عملت على اعادة تأسیسه 


oT 


ضمن منظور جدید» أطلقنا على مرجعيته في الفصل السابق اسم المرجعية الت ركيبية. رهي 
المرجعية التي تضيف إلى مأئور الفرس والیونان العبّر المستخلصة من تاریخ الاسلام؛ من 
أجل کتابة هدفها تدعيم وترسيخ کیان الدولة السائدة في بللاد الإسلام» دولة المخلافة . دولة 
الإماراتء والدولة السلطانية. 


۳ النمط الثالث : (سراج الملوك) للطرطوشي : 

إذا كنا قد ربطنا النمط الأول (کتاب التاح) بمسألة التأسیس» تأسیس خطاب ال داب 
السلطانية في التراث السياسي الاسلامي» حیث يتوّج هذا الكتاب النصوص الأولى التي 
آنشآها ابن المقفع في مترجماته ومصلفاته ورسائله. وعمم آسلوبها عهد آردشیر» کمرجم 
يرمز | إلى تراث وتاریخ» فإن النمط الذي بلورته كتابات الماوردي المتنوعة في هذا الياب 
شكل ما بمكن اعتباره النمط المتجاوز والنافي للأول باستيعابه» مع محاولة لتطويره من خلال 
توسیعه واعادة توجیه روحه العامة» انطلاقاً من مقدمات فى النظر السياسى مختلفة عن 
مقدمات كتاب التاح» أثناء رسمها لأدب الملوك. ۰ ۱ 

أما النمط الثالث الذي سنحاول ضبط محتواه» وتحديد خصائصه النمطية» فقد كتب 
في مرحلة متأخرة نسبياًء بالمقارنة مع التصوص الانفة الذکر» ونقصد بذلك التصوص الممئلة 
لنمط الکتابة الأولی» نصوص التأسپس . يتعلق الامر پکتاب سراج الملوك للطرطوشي . فهذا 
النص يحدّد نمطا ثالثاً في (طار هذه الکتابف» وهو نمط یعکس ما یمکن تسمیته بلحظة استواء 
النمط واكتمال النمطیف وذلك بالصورة التي تتجاوز النموذجین المذکورین» عن طريق 
استيعاب يسمح بتركيب صيغة في , التأليف والنظر تمنح النمط هويته. ليتحول إلى نموذج معبر 
عن لحظة من لحظات صيرورة الخطاب في التاريخ» لعلها لحظة ترقف تؤذن بإمكانية 
تجاوزی ما ویر وإما بتحنيطه وتحويله إلى سقف ناظم . وهذا الأمر یقلل من قيمة هذا 
الدمط» مقارنة مع التحويل الذي آنجزته لحظة النمطية التي بلورتها آثار الماوردي؛ لکنه 


- الشيزري النهج السلوك في سياسة الملوك؛ تحقیق ودراسة علي عبد الّه الوسی» عمّان» مکتبة التار 
AY‏ 
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يمنحه في الآن نفسه» صيفة التشیع النظري التاريخي» والتي یتحکم فیها نظامه في النظر 
السياسي . وهذا العنصر الأخير هو الذي دفعنا إلى اختياره كتعبير متميّز عن هذا النمط الثالث 
من أنماط الكتاية في الآداب السلطانية . 

لنستعرض آولاً محتوى النص» بما يتيح لنا العودة إلى التفكير في طبيعة نسيجه النضّي 
مرة أخرى »؛ في علاقته بما سبقه وما تلاه من نصوص الاداب السلطانية . 

يحتوي سفر سراج الملوك علی ترتیب متوازن الفصول کنیا مع استثناءات قليلة» 
يحصل فيها الاستطراد؛ ويتم تفصيل الأبواب . وقد جاءت محضّلة الكتاب عملا كبيراًء يكاد 
بقارب من الناحية الكمية عمل الماوردي في مصئفاته الثلاثة التي اعتمدناها مجتمعة لتقديم 
نمط محدد في الخطاب السياسي السلطاني . 

يقع الكتاب في أربعة وستين بابأأ» يدور فيها الاهتمام ب «الأحكام والسياسات»؛ أي 
بالقوانين والقواعدء وسياسات التدبير» في مختلف أوجهها وتجلياتها. وقد تمكنا بعد 
مراجعة محتوى النص من اعادة تبوییه في سبعة محاور کبری؛ یضم کل منها جملة من 
الأبواب› كما يحصل تداخل بين بعض الأبواب در مجتمعة في أكثر من محور. وقد 
سمح لنا هذا التبویب الجدید بادراك جوانب موّسسة لنمطية هذا التص في الکتاب السياسية . 
آما المحاور التي بدت لنا مناسبة لمحتوی آبوابه فهي : 

۱ - في ضرورة السلطان؛ 

۲ - فی خصال السلطان؛ 

۳ - فی کیفیات التدبیر السیاسی ؛ 

- فى الحرب ؛ ١‏ 

8 - فی الوزارة والجلساء ؛ 

آراء في الزمان والتاریخ ؛ 

۷ - مواعظ وحکم. 

یسلم الکتاب في المحور الاول بضرورة السلطة ولزومها لانجاز ما یعتبره «جمع 
القلوب والتزام التصفة» بحسن السياسة» ثم حفظ الأموال» وصون الاعراض والحرم؛ وتدبیر 
الحروت(٩.‏ 

وفي المحور الثاني: ؛ يتم الحديث عن مجموعة من الخصال الملكية من منظور آخلاقي 
سياسي ؛ تطغى على الحديث فيه أحيانا نفحة زهدیة حيث يتم التركيز على دونية الحياة الدنيا 
لمصلحة الاستعداد لليوم الآخر”" . 


) نقسه» ص١1‏ . 
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ويم الحديث عن خصال الرعية آیضاً بمناسبة معالجة مزایا مك وخصاله. فتکون 
خصلة الطاعة بمثابة خصلة الخصال المطلوبة في الرعية انطلاقأ من المبدأ الذي يقر بأن لا 
سلطة الا بالقهر فالقهر والسلطة سيان ؛ إنهما وجهان لعملة واحدة. 
أن الفقيه يشير إلى ميزان العدل» ويستدعي شواهد نصية تدعو إلى الرحمة 
والمشورت ۰ لکنها ۵ شواهد لا تصمد آمام وجهة النص العامة التي لا تتوقف عن تبرير الظلم 
والجور . ففي الباب الاربعین؛ المعنون «فیما یجب علی الرعية |ذا جار السلطان»» يذكر 
الحادثة الکتية : «وروي آن بعض العقلاء غصبه بعض الولاة ضيعةء فاستعدى عليه إلى 
المنصورء فقال: أصلحك الله » أذكر لك حاجتي» أم أضرب قبلها مثلاًء قال اضرب قبلها 
مثل قال : أصلحك الله » الصغير إذا نابه أمر يكرههء فإنما يفر إلى أمه؛ إذ لا يعرف غيرهاء 
وظناً منه أنه لا ناصر له فوقهاء فإذا ترعرع واشتد فأوذي؛ كان فراره إلى أبيه» لعلمه أن أباه 
آقوی من سوام فاذا ازداد عقله» اشتدت شکیمته شكا إلى السلطان لعلمه بأنه أقوى ممن 
سواه» فان لم ینصفه السلطان شكا إلى الله تعالى» » لعلمه بأنه آفوی من السلطان» وقد نزل بي 
نازلة وليس فوقك أحد أقوى منك› فإن أنصفتني؛ والا رفعت آمرها إلى الله في المواسم. 
فإني متوجه إلى بيته وحرمه› إذ ليس فوقك أحد إلا الله تعالى ) قال: ' بل ننصفك» وأمر أن 
يكتب إلى وأليه برد ضیعته»" . 


آما فی الباب الخامس عشر وعنوانه افي بيان الخصال التي يعر بها السلطان وهي 
الطاعة ۰۲ فاننا نجد مرویات وجكماًء > تبلغ ذروتها في التبیه الاتي: «ٍیاکم والخروج من 
انس الطاعة لی وحشة المعصیة» . بل |نه بقرن الطاعة بالحب » فیکتب : «طاعة المحبة آفضل 
من طاعة الهیبة". بل آکثر من ذلك» فاٍن «عصیان الائمة بهدم آُرکان الملة؛"". 

في مجال التدبیر السياسي؛ یشپر صاحب السراج إلى مناهج الولاة والامراء في 
التدبیر» ویستخلص بعض النتائج العامق فیعرضها ممتزجة بالنقول دون تحلیل ؛ وبالمرویات 
دون تعلیل . فالتصوص تقوم في النصض مقام البرهنة. وسقف الاستدلالات تغطیه داثماً آقوال 
القدمای الملوك منهم والحکماء والأمراء والکتاب. 

آما المحور المخصص للوزراء والجلساء. فلا پتجاور فیه النصض المرویات 
والمأثورات المعروفة. بل لعله يكتفي بعموميات لا ترقى إلى مستوی نصوص الماوردي 
بطابعها القانوني المدقق» وهو طابع يستحضر بعض آليات الكتابة الفقهية» فيدمجها 


)١(‏ راجم الباب الوفي آربعین ص44". 
(۲) السراج م. س؛ ص۰۳۲ 

(۲) فسف ص ۱‏ ۰۳ 

(4) نقسه ص۱۸۸ - ۰۱۹۰ 

(۵) نفسه ص۱۸۸ ۰ 
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بآليات الكتابة السلطانية۳؟. 

ما الآراء امتعلقة بميتافيزيقا الإنسان والزمان» فهي تتأسس في كل الأبواب بصورة غير 
مباشرة؛ تبرز في نوعیة ة الحوادث المستعرضة» والنقول المقدّمة» والآيات المدغمة لرأي أو 
المنافضة لب مما يُشكل في مجموعه تصورا متكاملا لطبيعة الإنسان؛ وتصوراً واضحاً لكيفية 
نظر الطرطوشي للزمان. وللملك والسلطة في الزمان» وهو تصور محایث لظاهر النص؛ 
تكشف عنه النصوص في صورتها المباشرة» وتفضحه أحياناً بیاضات التصوص ؛ فیحضر 
بغيابه » مشكلا الخلفية الناظمة للكتابة والكتاب . 

قد ختم الطرطوشي سفره بمنتخبات من المواعظ العامة» من ممختلف المرجعيات 
التاريخية والفكرية؛ التي استند إليها في عملية الكتابة والتأليف» من فارس والهند والسند 
والروم والعرب والمسلمين . ومن أطرف ما تضمنته إشارته اللطيفة إلى الخصال التي قتلت 
الملوك وهي من حکم ساناق السندى للملك برقما نص الهندي »؛ حيث اعتير أن مسببات 
موت الملوك هي : الصيد والافراط في السكر» وشدة الحرص› Eh‏ والطمع ‏ 
والفرح والألفت والتواني» وبالتالي خليق بالملوك تجنب كل هذه الخصال 

نستطيع القول بعد الاستعراض المختزل لنموذج النمط الثالث في الكتابة السلطانية» إن 
بنية السراج اعتنت بما یشکل سراج الملوك» ومنهاج عمل الولاة والأمراء والوزراء» كما 
اهتمت بموضوع الندبیر السياسي» في مستواه المحدد في ما آطلق علیه الطرطوشي احسن 
السیاسةه, (" وکذلك في مجالي الندبیر المالي والحربي . 

لكن ميزة هذا النمط الکبری تتمثل في طابعه الشمولي؛ انه نص شامل سواء في 
مستویات التبویب الجامع للابواب المعروفة في هذا الخطاب» آو في مستوی المرجعيت 
المرجعيات» ونمط الاستدلال وبنية الكتابة» أي طبيعة النسيج النصي في صورته التي يطغى 
عليها الطاء بع الاستشهادي, طابع استحضار النصوص (التناص)» بصورة تكاد تقصر جهد 
المؤلّف فى كثير من الصفحات على مرد الجمع والترتيب» بدون زيادة ولا نقصان”؟' . 

وقد لا نجازف إذا ما اعتبرنا هذا النصٌ بمثابة ذاكرة عمجيبة» خليط من القول والحکاية 
والنظم والحادته دام . صحیح آنه نص في تدعیم الاستبداده تدعيم دوله القهر والغلبق 
حتی عندما تجور وتظلم! ۳ إلا أنه قبل ذلك نمط متميّز بما أطلقئا عليه : الاستواء النضی 


)۱( راجح الفصل الثامن من كتاب قوانین الوزارة للماوردي ؛ وهو بعنوان افی احقوق ۱ ص ۲۱۲ - ٩‏ ۲۲. 
(۲) السراج» م. س؛ ص4۱ . 

(۳) نفسه ص ۵۱. 

(6) راجم الباب التاسم والعشرین على سبیل الثال» وموضوعه «فیما پسکن الغضب!: ص۲۱۷ - ۲۱۸. 
)0( راجم التمهید » ص ؟ 4 ۰۲ 
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واکتمال النمطیة؟ . 

ونحن لا نشك في أن النمط الثاني الذي بلورته مساهمة الماوردي يتفوق عليه من 
الناحية المنطقية بطابعه المحكم والمتماسك؛ وبقدراته في الاستنتاج والربط . ذلك أن كفاءة 
الفقيه ودربته الفكرية الاستنباطية تنعكس على إنتاجه السياسي » وتمنحه نظاماً متميّزاً. 

ما نريد أن نخلص إليه في هذا النمط ونؤكد عليه هو مسألة الاستواء النضي الذي بلغه 
خطاب الآداب السلطانية في كتاب الطرطوشي؛ سراج الملوك . نقصد بذلك حصول عملية 
تشبّع في النمط» فهو یغرف من معین المرجعیات الموسسة له ويتغذى كذلك من درس 
التجربة الإسلامية» وقد استوت في بعض مراحلها ذاكرة وتجربة» تضاف إلى تجارب 
التاريخ » وتعكس تجربة التاريخ السياسي الذاتي. وعندما يقوم الطرطوشي باستدعاء شواهد 
هذه التجربة؛ سواء الحدثية الوقائعية منها أو النصيةء التاريخية أو الدينية (القرآن والحديث 
وتجربة النبي والخلفاء الراشدین) فإنه يعمل على تحقيق درجة من درجات تطوّر هذه 
الكتابة» بالصورة التي جعلتنا نميل إلى اعتبارها نمطا خاصاً داخل النمط العام. وما يعرّز رأينا 
ویدعمه » موقف ابن خلدون من هذ النصّ» وموقفه من نصوص ابن المقفع. إن نقده في 
المقدمة لكل منهماء يعبّر في نظرنا عن مركزية نصوصهما في تراث الآداب السياسية» كما 
يعبّر عن خطورة المنحى الذي اتخذاه معأ في صلب عملية تشكل وتطوّر هذه الآداب. ولهذا 
انتقدهما بحدة» ودعا إلى تجاوز نمطيتهما فى الترسل الخطابی الذي لا يعتمد فى نظره مبدأ 
التعلیل» لمصلحة فکر سياسي آقدر علی فهم التاریخ الاسلامي وتاریخ الأمم الخابرت 
وكذلك للتمکن من اصلاح الخلل السياسي الحاصل في دولة الملك القائمة "۳ . 

4 - النمط الرابع : کتابة المختارات السياسية : 

يُشكل هذا النمط عينات من المرجعية الناظمة لخطاب الاداب السلطانية ؛ |نه ذاكرة 
حافظة للمأئور السیاسي المتوارث» کما تبلور في متون کتب الادب والتاریخ والفقه والسياسة 
والأخلاق وکما جاء في القرآن والحدیث. 

يتخذ هذا النمط صبغة الكتابة التعليمية» ويمكن أن نطلق عليه. نمط نظم'*ا المأثور 
السياسي لحفظه ولجعله وسيلة من وسائل تكوين وإعداد الكتّاب والأمراء» وكل الذين 


(۱) من مظاهر الاستواء النصّی واکتمال النمطية فی النص» یمکن أن نشير إلى المواقف المتناقضة في النص . 
فهو يعمل على استثمار المتناقضات في سياق بنائه للنصء مما يدل على إدراكه الشامل لمختلف الأبعاد التي 
اتجهت الصوص الأخری السابقة علیه إلى بلوغها. راجع الباب السادس حیث یمجد النص التناقضات؛ 
ص ۱۵۲ - ۰۱۵۶ 

(۲) راجع النقد اخخلدوني لنصض سراج اللوك في الدخل العام لهذا الکتاب . 

(:) النظم القصود هنا هو ترتیب مادة الأداب في آبواب وفصول ومباحث وموضوعات ددة: وجم ما 
بطابق متواها من العبر واسکم والواعظ . 


و۵۹ 


تهمهم مسائل التدبیر السياسي؛ أو تكون لهم علاقة ما بالمجال السلطاني . 

ل علاقة لهذا الدمط بمختصرات الآداب السلطانية » من قبيل كتاب المرادي الذي يقر 
في مقدمة مصتفه بأنه #يولد مما جرد المتقدمون حكماً ومحفوظات ذات فاد ذلك أن 
کتات المرادي عبارة عن موجز يشير إلى آداب الإمارة إشارةء ولا يتعداها مُفْضّلاً ومحللاك. ۰ بل 
يكتفي في فصول کتابه بما یعتبره اللباب . 

إن کتب المختارات تعدٌ في نظرنا نمطاً قائماً بذاته . وفي تاریخ الاداب السلطانية 
مصتفات متعددة تبرز مکانة هذا النمط » ضمن صيرورة تطور هذه الکتابة . ویمکن آن تندرج 
کتابات وآثار ابن المقنم ضمن هذا النمط» بل لعله موسّس هذا التقلید في الکتابة السياسية 
العربية » حیث تضمّنت مصنفاته مختارات من الحکم؛ موجهة بهاجس سياسي واضح ؛ نحن 
هنا نشير إلى الأدب الکبیر والادب الصغیر على وجه التخصیص. 

وإذا كان التراث العربي الإسلامي ء قل عرف مصنفات متخصصة في هذا المحال - 
مدونات المختارات والمفضليات والمنتخبات ٠"‏ وفي مجالات معرفية متعددة؛ أبرزها 
مجال الشعر العربى» فإن المجال السياسي السلطاني قل عرف بدوره محفوظات أساسية 
تغذي مصئفاته» ويتم تداولها في متونه دون الإشارة إلى مظانها وأصولها الأولى . فقد تحوّلت 
بفعل التداول إلى ذاكرة حافظة للمأثورء وعاكسة للحكمة الجارية على لسان الفقهاء والكتّاب 
ومؤنسي السلاطين ومحدثيهم ومعلمي أبنائهم من الأمراء والقوّاد. 

أما أبرز النصوص فى هذا الباب» فيمكن أن نذكر منها على سبيل المثال «اللآلىء» 
الواردة في عقد ابن عبد ربه : اللولوت والفريدة والمرجانة؛ وكتاب عين الأدب والسياسة لابن 
هذيا ”. ففي هذه المصنفات يتم اختيار الجكم والعظات والمرويات والأمثولات 
والمستطرفات ومليح القول بهدف التثقيف . وتخضع عملية الترتيب في المختارات لنظام 
محدّد» يعيّن جوانب من خلفياتها وأبعادها» ویْتکن من سبر آغوارها. 

وإذا كنا نعرف أن هذه الكتب رغم طابعها التجميعي تظل نافصة. بحکم آن کل اختیار 
ترك آدرکنا آن وراء الاختيار إرادة تتجه إلى إنشاء وترکیب نموذج معین في محال السلطة 


( الرادي. کتاب الاشارة ال آدب الامارف م. س ص11 
(۲) راجم مقدمة هد آمین لکتاب العقد الفرید. م. س» الجزء ١ء‏ القاهرةء مطبعة نة التأليف والترجمة 
والنشرء 1 ص ده 
(؟) ‏ نجد في كتاب العقد الفريد ثلاث لألىء» لها علاقة بمجال الآداب السلطانية : 
اللؤلؤة في السلطان, الجرء الأولء ص۲ - ۹۱. 
الفریدة في اروب؛ ابزء الأول ص۳٩‏ - ۲۲۳. 
الرجانة في خاطبة اللوك ابزء الثاني» ص ۱۲۳ - ۲۰۵. 
- ابن هذيل؛ عين الادب والسياسة في زین اسب والرباسة» بيروت» دار الکتب العلمية. ۱۹۸۱. 
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والندبیر السياسي وموسسة الملك (مواقفها مثلاً من السلطة الجاثرة تتحّد في المنتخبات التي 
تُختار لتبرير حكم هذه السلطة) . 

يعي صاحب العقد الفريد ‏ الذي سنتخذ نصوصه كنموذج للتعريف بطبيعة هذا النمط ‏ 
هذه المسألة» فيصرّح في مقدمة "قلادته الكبيرة" : «وقد ألّفت هذا الكتاب» وتخیّرت 
جو آهره» من متخير جواهر الآداب» ومحصول جوامع البيان» فكان جوهر الجوهر. ولباب 
اللباب » وإنما لي فية تألیف الأخبارء وفضل الاختیار» حسن الاختصان وفرش في صدر 
کل کتاب» وما سواه فمأخوذ من أفواه العلماء» ومأثورات الحكماء والأدباء» واختيار الكلام 
أصعب من تأليفه» ° 


واضح من هذا النص أن الكاتب يعيّن حدود عمله فی الاختیار والاختصار» وهما معا 
عملیتان لا پمکن استبعاد تأثیرهما في التألیف (الجمم والانتخاب) . بل آکثر من ذلك » فان 
هذه الأعمال تتسم بالعرض الذي لا يعتمد السند؛ |نها نوادر وآخبار وحکم وآشعار» يُراد لها 
آن تکون دالة في ذاتها. خارج مرجعية الأسانید سواء بطابعها الإسمي آو الرماني مما 
یحولها الی نصوص صالحة لکل زمان ومکان. |ن السند هنا قيد يرتبها في سياق بعينه » في 
حين أن كتب المختارات تری في ما تعقده مجوهرات ثمينة. 

خصص صاحب العقد الفرید فی مصنفه التعلیمی الکبیر ومحاضراته الجامعة ثلاث 
جواهر للآداب السلطانية » كتاب اللؤلؤة فى السلطان» وكتاب الفريدة فى الحروب» وکتاب 
المرجانة في مخاطبة الملوك. وهي کتب متکاملة ویمکن اعتبار کل منها محوراً من محاور 
التفكير في فضايا الآداب السلطانية» في الملك وكيفية مخاطة الملوك وفي الحند 
والحرب؛ وما پرتبط بهما. 

نعثر في هذه الكتب على نقول مختارة من کتب التاریخ والسياسة والاخلاق واللغة » في 
موضوع الآداب السلطانية » كما بلورت أبوابه نصوص الأنماط الثلاثة السابقة الذكرء آداب الملوك 
ومسائل التدبير السياسي وطبيعة السلطة السياسية. وذلك في صورة مختارات تندرج ضمن 
المحاور المذكورة» بمختلف التفصيلات التي تروم الإحاطة بأبعادها ومستوياتها المختلفة . 

في اللؤلؤة في السلطان» تتلاحق المنقولات الحكمية والمأثورات الدينية والحوادث 


الا ع إل ص س aL‏ 85 ا 1 e"‏ 4 اه | 2 اع اسبح ار رها إل 5 
التاريمخية ؛ في موضوع المتسيعحة والقطفاعة وو صاد حم اب الحزم والمشورة 2 سس ى تست ال ۰ 


وفي الفريدة فی الحروب؛ يتم استدعاء الشواهد ذات الصلة بالجيوش وتدبيرها؛ والمكائد 
والخدعء وما يطلق عليه نعت «انتهاز الفرص والتماس الغرة وإذكاء العیون وإفشاء الطلائع 
واجتنات المضایق » والتحفّظ من البيات)”" . كما يشير إلى موضوع الإقدام والجبن ووصايا 


(۱) العقد الفرید. م. سء الجزء الأول» ص۸. 
2220 الفريدة في احروب؛ مس ص۳٩‏ | 
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أمراء الجيش» إضافة إلى رصف الخيل والسلاح . أما جوهرة المرجانة في مخاطبة الملوك. 
فقيها لطائف عجيبة › عن قيمة الکلمات والکلام في علاقته بمجالس الملوك والامراء ؛ إلى 
درجة جعلته يعتبر الكلمة شفاعة» بل إنه نظر إلى الكلمة باعتبارها واهية للحياة ة مستشهدا بایة 
قرآنية: #فتلقى آدم من ربه كلمات» فتاب عليه إنه هو التوّاب الرحيو6”"' . 

وإذا كانت آنماط الاداب السلطانية السابقف في الاغلب الأعم تلحق بنصوصها باقة 
من المختارات آغلبها یکون متضمتاً في المتن ؛ وقلیل منها یحضر لأول مرة في النص » وذلاك 
علی شاكلة ما یفعله المحققون الیوم » حين پستخرجون الحکم والمرویات من التصوص ‏ 
ویضعونها بین يدي القاریء لتسهیل البحث والفهم. فان المختارات كمصتفات قائمة بذاتها 
تعکس نمطاً خاصاً حافظاً لتراث سياسي معيّن» تراث مرتب انطلاقا من معاییر محددة تعکس 
رژية سياسية بعینها. کما تروم [نجاز وظیفة مقررة سلفا . 

لا بد من التوضیح هنا قبل الانتهاء من عرض التوصیفات المساعدة علی |دراك ثرابت 
هذا النمط» آن المأئور المنقول فیه يغلب عليه الطابع التاريخي العربي الاسلامي مع حکم 
ووقائع تتعلق بتاريخ نم الفرس » وشبه غياب للمرجعية اليونانية . 

هل ننظر إلى هذا النمط باعتباره أداة تمكن من إعادة إنتاج الآداب السلطانية؟ هل يعورض 
هذا النمط فى صورته الرواية والحافظة للاداب السياسية 5 السابقة الذكر؟ 

إننا لا نعتقد ذلك . فمختارات الأدبيات السلطانية تعبّر باستقلالها النضَّي عن توجه 
معين يتعلق بالتعليم والتلقين والحفظ وهي المميّزات التي لا تتضمنها بالضرورة مصئنات 
الآداب الأخرى رغم أنها أعدّت في مجملها لأشخاص بعينهم» بهدف النصح والتدبير وحسن 
السياسة. إلا أنها تتضمن كفاءات في التعقّل والتركيب والتوجيهء تتجاوز النص الأداتي 
الصراع السياسي من بين اهم سماته استعمال الكتابة كوسيلة من وسائل تدعیم السلطت 
وسيلة لا تقل أهمية عن السيف والحرب والقهر والقتلء إذ ما اقتضى الحال ذلك . 
ه ‏ عوذ على بدءء من التنميط إلى التناصٌ : 

لا تعني الأنماط المذكورة أننا أغلقنا نصوص الآداب السلطانبة في قالب رباعي ا 
تتعدّاه”"'. إن مقصدنا الأول في هذا السياق هو إنجاز عملية تشخيص ثاللة. أي الاقتراب 


)1( المرجانة في مخاطبة اللوك م. سن »6 ص ۲ ۲ ۰۱ . سورة ة البقرة TY‏ 
۲2( لقد كان بإمكاننا أن نعين نمطأ آخر يستند بصورة قوية إلى التاريخ ونموذج الكتابة التاريخية في الإسلام» 
ولعله جد مثاله العبر والدال في نصضين من نصوص الآداب السلطانية » نص الفخري في الا داب السلطانية 


والدول الإسلامية) م. س. . وقد شغل التاریج الحجم الاکبر فيه (القسم الثانی) صن ۳ ۰ ۰ ۳۶۲ آما 
قسمه الأول فهو أشبه ما يكون بمقدمة تناول فيها الكاتب الآداب السلطالیت» ص۱۷ - ۰۱۰۲ والتص = 
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أكثر من هذه الآثار لمعرفة نظامها في الكتابة؛ وآلبات إنتاجها وهي ترتب الفصول والأبواب 
وتصوغ القضايا والإشكالات. . فنحن في هده الانماط المختلفة مجتمعة |ذا ما شئنا القول؛ 
آمام مرایا تعکس صوراً لممارسة سياسة قائمة؛ فتصبح الصور نسخاً لاصل أنشأهاء وهو ما 
يكن أن نعير حنه بجدلية الرائى والمرثي» حيث لا ندري في النهاية من الأصل ومن الصورت 
مَنْ الأصل ومَنْ النسخة. 

يمكننا أن نتجاوز التنميط الآنف الذكر بتعيين أنماط أخرى» من المنحولات اليونانية» 
رومن كتب العهود. إلا أن المشكلة التي تعترضنا في مثل هذه النصوص» هي طابعها 
التدشيني» وهو الطابع الذي یکون » في الاغلب الاعم سابقاً على كل نمطء ومصدراً في 
الوقت نفسه لامكانية تلد وتولید اللمط وقد يشكل المرحلة الجنينية للنمط. إذا صح هذا 
التعبیر . وفي الأمثلة التي ضربنا والانماط التي رسمنا ما یُعتبر مستوعباً اتصوص الندشین 
حیث یقوم باستیعابها وتحویلها ٍلی آنماط ضمن عملية التشکل النصي التي تصنعها صيرورة 
بناء المصتفات والنتصوص السياسية في التاریخ. تاریخ الفکر وتاریخ الصراع السياسي؛ ؛ لیس 
في تاريخ م الفکر الاسلامي وحده بل وفي تاريخ خ الفکر الانساني علی وجه العموم. 

لکن الحصر والتتمیط آلمنهجي السابق الذكر» لا یمنعنا من الوقوف علی الظاهرة 
الكتابية التي تعرف بالتناص ی ۱۳ 5 أي ظاهرة النسخ والثقل والاستعارة حيث نتناسل في هذه 
الآداب جملة من الشواهد. معيدةٌ نصوصاً متشابهة: يقوم الواحد منها بنسخ الآخرء في عملية 
تداع لا تتوقف . 

صحيح أن المنقولات المؤثئة لفضاء النصوصء الحكم والعظات والحوادث؛ تختلف 
في كثير من عبارتها وحدودها؛ بل تتنافضص أحياناً؛ إلا أن عمليات التحویل التي تلحها لا 
تغير من عمق نظام الخطاب وغائيته في شيء. فقد فقد آصبح التناض في هذه الكتابة » آلية من 
آليات | إنتاج النص وانتاج المعنی + حیث تتعرض العبارات الموظفة في هذه العملية لكثير من 
أشكال الزيادة والتقصان» سواء في الکلمات أو ذ فى الجمل › وأحياناً في الفقرات» كما تلحق 
هذه التحویلات والتحویرات مقدمات النصوص وخواتمها؛ بالتأخير والتقدیم والیحذف 
والاضافة. مما پترك في بعض الاحیان مسافات بین النصوص؛ لیس في الصیغ فقط ؛ بل في 
المعاني والدلالات التي تحملها أو تشير إليها. 


الثاني : هو: الوزارة أو تحفة الأمراء في تاريخ الوزراء للصابي. وهو يختلف كلية عن المصنفات السلطانية 

الاخری» في جال آداب الوزراء رغم اقترابه في نمطيته العامة من نص التهشياري» الكثّاب والوزراء. 

في القسم الخصص للحدیث عن الوزراء» کما يقترب من نص ابن الصبرفي الإشارة إلى من نا الوزارت 
ومختلف عن نص لسان الدين ابن الخطيب الإشارة إلى أدب الوزارة. 

Oswald Ducrot et Tzvetan Todorov, Dictionnaire encyclopédique des : : سول مفهو م العناص ر اجم‎ )( 

sciences clu langage, Paris, Seuil, 1972, p, 446, 
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يمكن أن نشير هنا إلى مركزية نص الأدب الكبير واختراقه لباقي النصوص؛ إنه يلعب 
فى نظرنا بامتياز دور النص المولد» وذلك رغم صغر حجمه. وبجواره يلعب كتاب التاج 
الدور نفسه ؛ الأمر الذي يؤكده بقوة مركزية التحر بة الفارسية فى نصوص الآداب السلطانية » 
مهما تنوعت وتعددت . أما المنحولات اليونانية» فإنها بدورها تخترق نصوص الآداب بمقدار 
آقترابها من روح المرجعية الفارسية. 

ويمكن أن نستعرض للتدليل على ما نحن بصدده» نتائح بحث وداد القاضي المتعلق 
بالنظرية السياسية للسلطان أبى حمو الزيّانى. فقد توقفت عند مصادر نص كتاب الواسطة 
وعینت منقولاته» أي حددت بؤر التناصٌ المتفاعلة داخله فى المعطيات الكمية الاتية : 

- کتاب السراج نقل عنه فى ٠١‏ موضعاً. 

۲ - کتاب العقد الفرید نقل عنه في مواضع . 

۳ - کتاب المنهج المسلوك في سياسة الملوك نقل عله في ۷ مواضع . 
مواضع . 

هذا إضافة إلى إشارتها إلى النقول التي يصعب ضبط وتعيين مصدرهاء والنصوص 
المتعددة الصيخ» أي الواردة بأكثر من صيغة في أكثر من نص . وقد عينت المنقولات كاملة 
في سياق بحثهاء مما حول النص الی شبكة فعلية للتفاعل النصي. محددة لمستوی من 
مستويات فضاء الكتابة في الآداب ان 
محقق نصيحة الملوك للماوردى» عند محاء ولته تعيين قول نَسَبه اله مؤلّف إلى الملوك الأوائل 


كمب حم سي 


حيث نقل عنهم قولهم: اصلاح الوالي خير من خصب الزمان»» فقد أشار المحقّق إلى آن 
ابن قتيبة نسب هذا القول عينه إلى الحكماء في عیون الأخبار» وذلك بلفظ «عدل السلطان 
أنفع للرعية من خصب الزمان». وقد ورد القول نفسه في عهد أردشير : ارشاد الوالي خير 
للرعية من خصب الزمان». وآورده المسعودي في مروج الذهب منسوباً إلى كسرى 
آنوشروان بصيغة : «صلاح آمر الرعية آنصر من كثرة الجنود؛ وعدل الملك آنفع من خصب 
الزمان؛ . وأورده حيان التوحيدي في الإمتاع والمؤانسة قائلا : اعدل السلطان خیر من خصب 
الزمان». كما ورد في صیغ آخری؛ وفي نصوص آخری من فبیل تهذیب الرياسة وترتیب 
السياسة وکذلك في العقد الفرید بلفظ : «إمام عادل» خير من مطر وابل». 





)۱ د. وداد القاضي ٠‏ «النظرية السياسية للسلطان الزياني», مجلة الأصالة الجزائرية» ع 1؟ ۵( ص۳۲۸ 
r‏ اللؤلؤة في السلطان ‏ م س ص لا. 
)¥( نصيحة الملوك. ۶ سح ص .٤‏ 


یقدم هذا المثال صورة مصغرة لانماط التحول التي کانت تلحق المأئورات؛ رهي 
تهاجر داخل أبواب وفصول المصنفات السلطائية. محددة مواقف معيئة» ومعيّرة عن لونيات 
من الاختلاف تضیق وتتسع؛ بحسب مقتضيات السياق الذي كانت ترد فيه؛ والتحويرات التي 
كانت تلحقها شرحاً وتأويلء وجهداً في الفهم والربط مع القضايا والمواضيع التي يرد النض 
في رحمها ويعكس ملامح من سياقها. 


ولا شك في أن انتشار وشیوع اکثر من ترجمة لمصنفات تاریخ ملوك فارس وتاریخ 
المؤسسات السياسية الفارسية» يعد من بين العوامل المفسّرة لمثل هذا التنوع الحاصل في 
النصوص المعتمدة() إلا أن ما يثير أحيانا هو الانقلاب الذي تعرفه بعض الكلمات في سياق 
المأثورات والمنقولاات. فعندما نجد في , بعض أقوال أردشير تحویلا كاملا لبعض المفاهيم 
والمفرداتء فإن الأمر يثير التباساً لا يستطيع الاستدراك السابق المتعلق بموضوع الترجمات 
المتعددة رفعه. فقد وجدنا أن فقرة أردشير الشهيرة» التي تنص على أن : 'الملك والدين 
أخوان توأمان) ترد أحياناً بصيغة : «إن الملك والعدل أخوان توأمان». فلا يعود الأمر متعلقاً 
باختلاف صيغ الترجمة» بقدر ما پصبح متعلقاً بکتابة جديدة للجملف کتابة یهمها آن تکون 
المماثلة ليس بين الملكِ والدين» بل بين المُلكِ ولزوم العدل. 


إن تغييراً من قبیل ما نحن بصدد تشخیصه یه يشير إلى المستوى الذي بلغه الصراع بين 
الثقافة الفارسية الوافدة والثقافة الاسلامیة. فاستبدال کلمة «الدین» ب «العدل» آو العکس 
يدل على عنف التوتر الذي ألحقته عملية المثاقفة الفارسية ‏ العربية بالكتابة والفكرة. ويعبّرء 

في الوقت نفسهء عن كيفيات بعينها من عمليات تحويل المعنى المستخدمة في اللغة 
السياسيةء بهدف خدمة قضية آو الدفاع عنها؛ آو التقلیل من النتائج التي یمکن آن تترتب عنها 
في الواقم أو في النص» باعتباره رأسمالاً يُستخدم لتعزيز هذا الموقف أو تهديم ذاك. 

يمكن إذن أن تقرأ هذه التصوص انطلاقاً من التنمیط القائم علی لعبة التناص "۳" بكيفية 
ابتة في النصوصء إن لم تكن هي النصوصء وقد بنت نظامها بقدرتها علی استثمار رأسمال 


)١(‏ ترجم كتاب سير ملوك فارس ثمانية مترجمين» وتوفرت منه في الثقافة العربية سبع ترجمات: ترجمة ابن 
المقفع ؛ وترحمة محمد بن اسهم البرمکي؛ وترجمة في خزانة الأمون وترجات زاديه بن ساهويه 
ال صبهاني» ومحمد بن سالم بن مطيار الاصبهانی ومحمد بن سلام بن مطيار الأصبهاني» وهشام بن 
قاسم الأصبهاني» وقد قام اليارون روزك بمر اجعه مقارنة لهذه التر جات . نقلاً عن الدكتور أمين عبد 
الجید بدوي. القصة في الادب الفارسی القاهرت دار العارف؛ ۰۱۹14 ص1٠.‏ 

(۲) نعثر فی مقدمات بعض دارسی وممقی نصوص الاداب السياسية على ملاحظات ومعطیات دقيقة حدد 
طبيعة التناص وتثیر بعض (شکالاته . یمکن آن نراجم مثلاً ملاحظات إحسان عباس الهامة في ببحثه "ابن 
رضوان وکتابه في السیاسة!؛ م. س» ص۰۹۹ وکذلك مقدمة رضوان السید لکتاب الاشارة إلى أدب 
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الحكمة والتاریخ» لبناء ما يسعفف دولة قائمة بالخطاب التبريري الذي يهبها الحاضنة 
الضرورية لوجودها فتصیح مجسدة في وأقعين : وافع التاریج وواقم الکلمات» کلمات 
الآداب السلطانية التى تعكس أبّهة السلطة الملکية ومجدها وطغیانها. وتعمل کل ما في 
استطاعتها لتستمر كذلك» وواقع التجربة التاريشية التي عرفتها الدولة السلطانية عبر مراحل 
التاریخ الاسلامي وخلال حقبه المتتابعة. 


الباب الثاني 


في تشريح اصول الاستبداد 





۱ - انصت اهتمامنا في الباب الأول من هذا الکتاب» علی مسألة حدود الخطاب 
موضوع الدرس . وقد تابعناء من خلال فصوله الثلائت قضایا کبری تتعلق بالتسمية والتشکل 
والمرجعية. وخصصنا فصلاً لتنمیط نسيج الكتابة في هذا الخطات . 

لم تكن غايتنا شكلية خالصة ولا تاريخية» رغم استعانتنا ببعض آلیات المقاربة النضیة 
وبعض آدوات العناول التأريخي والتاريخي . فقد اتجه بحثنا لی مقاربة ظاهرة نصية معقدة 
سواء في سلم ترتیبها النظري؛ آو في مستویات علاقة هذا الترتیب بسیاقه التاريخي النظري 
العام الأمر الذي دفعنا | إلى صياغة حدود مضبوطة لهذا الخطاب» حدود آشبه ما تکون بنقط 
ارتكاز محورية» مین لنمط الخطاب وللمسار الذي اتخده ‏ عبر حلقات تشکله وتطوره . 

نتجه في الباب الثاني إلى مقاربة نظام هذه الآداب» وذلكك من خلال مطلب كبير نروم 
بلوغه. يتعلّق الأمر بما أطلقنا عليه: تشريح بعض أصول الاستبداد في التراث السياسي 
السلطاني. 

فماذا نقصد بالذات بتشريح أصول الاستبداد في الإسلام؟ 

قبل الإجابة على هذا السؤال» لا بد من , التوضيح بأننا منذ انطلاقنا في , هذا العمل» كنا 
نفكر فيه ضمن دائرة نظرية معرفية أشمل» هي دائرة تاريخ الأفكار السياسية ؛ وذلك بالمعنى 
الاصطلاحي لهذا التاريخ» حيث تتم العناية بالافکار السياسية المتولدة في التاريخ ضمن 
صیرورتها وتطرها الذاتیین؛ وفي علاقاتها بزمانها والازمنة السابقة و اللاحقة علیها"". 

یمنحنا التفکیر في موضوعنا من هذا المنطلق؛ شرعية الاستثناس پفرضية وحدة تاریخ 
الفکر الانساني في تجلیانه وأطواره المختلفة» ویمنحنا القدرة علی معاينة درجات المثاقفت 

ن خلال , أمثلة أو عناصر مقارنة» فتصبح الافکار السياسية المتنوعة والمتعددة والمختلفة في 
تاريخ التراث الإسلامي جزءاً من تاريخ أكبر؛ وفضاء أرحب» هو تاريخ الفكر السياسي» أو 
تاريخ الأفكار السياسية بوجه عام. 

وهنا تصبح الجدلية الفكرية الحيّة التي بلورتها المثاقفة الحاصلة في بواكير الخطاب 

السياسي في الا سلام بين الثقافات الفارسية واليونانية والبیز نطية وغيرها من الثقافات 


Maurice Robin, Histoire comparative des idées politiques, Tome I, op, cit., pp. 15 - 18. (۱, 
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الانسانية الأخری القديمة» وبتوسط تلك التي سميناها عنصراً من عناصر اثبات وتأکید 
التواصل الثقافي التاريخي بین الأمم والشعوب. أي بين الثقافات والحضارات في آزمنتها 
المتتابعة . 

إن هذا الأفق فى المقاربة يُمكننا من التخلص من عقّد التمجید اللاتاریخی. وأخطاء 
التقلیل من آهمية ترائنا کما هو. فعندما نکتشف جسور الوصل الثقافي التاريخي؛ وندرك 
جهود التأویل والتبیک» وعادة الانتاج الحاصلة في التاریخ» وفي تاریخنا بالذات » في إطار هذا 
الببحث سنتجنب التهمیش الذي يمركز تراث الغرب؛ ویمنحه امتیاز التفوق . کما ۱ 
الاعلاء من شأن خطابات وأفکار لم يكن بإمكانها أن تتبلور إلا في سياق من المعطيات التي 
منحتها شكلاً ومحتوى» ومنحتها نظاماً في النظر» مُطوْراً لأنظمة في الفكر تخصٌ تاريخ 
البشرية بدون استثناء» وذلك بحكم سعيها إلى تعقّل موضوعات في التاريخ والمجتمع والفكر 
تخص الانسان بدون حصر ولا تضييق» وبغض النظر عن عقيدته الدينية . 

١‏ عندما نتحدث عن النظام في هذا العمل. نظام الاداب السلطانيف فإن الأمر لا 
یتعلق بمعطی نظري جاهز. فالجاهز في آشکال ۳ التي آنجزنا هو النصوص ۰ هو 
التص الواحد المتعدد بفضل آلية التثاص ‏ ومقتضیات العتابة السياسية السلطانية 0 
تبلورت في تراث الاسلام» وخلال تجربة التاریخ السياسي في الاسلام . ثم إن الجاهز أيضاً 
داخل التصوص. هو المحاور المتکررة والمعادة بصورة متواترق داخل مصنفات هذه 
الآداب. نقصد بذلك المحاور الثلائة العبری: افي آداب الملك وأخلاق الملوك؛. افي 
النصائح والخصال المرغوب فيها في الملك»؛ وافي التدبير السياسي المتعلق بالجند والمال 
وعمارة الأمصار». 

إن النظام هنا هو مشروع في البحث يتوخى إعادة بناء محتوى هذه النصوص» لكشف 
غايتها البعیدة وإعادة ترتيب هذا المحتوى» بالصورة التي تجعله مفهوماً ضمن سياق تاريخي 
ممحدث , 

النظام المقصود هو بناء نعتقد أنه المعمار الفعلي الذي تشكلت النصوص السلطانية 
وتناسلت لتحقیقه . بتوسط المحاور التي آشرنا إليها بمختلف تفرعاتهاء فصولها ومباحثهاء 
بهدف إصافة أهداف بعينها. ومن هناء فاننا نقوم في هذه اللحظة من لحظات بناء ببحثناء 
بعملیة تشخیص رابعة» تتجاوز الحصر الکمي والمعايثة الأولية ووسم اليحدود. لتجتهد في 
إعادة كتابة خطاب الآداب السلطانية من زاوية نظر معيّنة: بما یرسم الخطوط العريضة لهویته 
النصية » ودعواه السياسيةع كما تجأت في منطوق وظاهر خطابه؛ أو تسريلت بين تن مقدماته 
وعباراته وما سكت عنه؛ ونظمت المفاهيم التي عمل على بلورتها ثم إشاعتها وتعميمهاء 
بقصدٍ يعكس تجربة في النظر السياسي التاريخي ؛ ويتجاوزها في الآن نفسه. 

یسمح لنا البحث في النظام - نظام الاداب السلطانية - بتجاوز القراءة ذات الطایم 
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التحلیلی الصرف» ویمکننا من اکتشاف الخلفیات النظرية الموجهة لعملیات التشکل النصی . 
ومذا ما یجعل طریقتنا في البحث منفتحة علی وسائل منهجية متعدد:"" بهدف محاصرة 
المقروء› والعمل على إعادة ترتيب محتواه. 

انطلاقاً مما سبق؛ سنهتمٌ في هذا الباب بالبحث في محورین کبیرین : آولهما یتعلق 
بالفلسفة السياسية الضمنية» الموجَهة لنظام الخطاب في هذا الانتاح؛ وثانیهما یتجه للعناية 
الباب» لتعیین الفلسفت ومقاربة (شكالية التدبیر فی آبعاده ومستویاته الاساسیة» سنکون قد 
قمنا بترتیب قواعد ما أطلقنا علیه «نظام الخطاب السياسي السلطاني»» وذلك بالصورة التي 
تسمح لنا بعد ذلك بالتفکیر في محدودية هذا الخطاب في زمنه. وفي الأزمنة التي تلته» وذلك 
من خلال التفکیر فی الاشکالیات النظرية والتاريخية التی بلورتها آدبیات الاستبداد السلطانی 


(۱) النظام القصود هنا؛ یعتمد آلیات الفهم والتعقل الاتية : 
- العاينة التواصلة للتصوص القروء:؛ 
- حویل حدوس المعاينة ای فرضیات؛ 
استقراء التصوص لتدعیم الفرضیات ؛ 
- بناء النظام . 


الفصل الأول 
فقي المبادی. النظرية العامة الخطاب 


«لولا السلطان لكان الناس فوضىء ولاکل بعت ر 


القلعى 

أشرنا فیما سبق؛ وبصورة عرضية» (لی طبيعة الآداب السلطانية . ونريد قبل بنائنا 
للأصول والمبادىء النظرية التى يعتمدها هذا الخطاب فی ترتیب تجلیاته النظریق أن نو ضح 
طبيعة الآداب السياسية التي بلورتها نصوصه في التراث السياسي الإسلامي . 

لخطاب الآداب السلطانية مظهر تقني واضح ومعلن ؛ إنه خطاب يُعْنَى بتفصيل القول 
في تقنیات الممارسة السياسية كما يعنى بالنصح والتوجیه وتشكل العبرة مرماه. لإصلاح 
وترئيب الأوضاع السياسية التي يكم م إنشاء الخطاب لمواجهتها. 

إن ظاهر نصوص الآداب لا يختلف عليه إثنان: نصائح» حوادث »؛ ووفائع دالَة 
معروضة من أجل استثمار رأسمالها الرمزي؛ عبر وجكم وأقوال مستقاة من تجارب متعددة 
أخلاقية , سيأسية ) دینبه » معرفیة » مع مستطرف القول ره وشعره ؛ بل لتقل إننا آمام ادات 
نافعة» أمام «جوامع البيان» بلغة صاحب العقد الفريد”" . 

مقابل الظاهر المعلن الذي وصفنا ملامحه العامة باختزال شدید نلاحظ شا بارزاً في 
التنظير وإصدار الاحکام . بل إن نمطية الآداب السلطانية القائمة علی نهچ التناص تجعل 
شخصية المؤلف في الاغلب الاعم تختفي لنترك العنان لنظام في الكتابة یعید انتاج ذاته 
پبصرف النظر عن الزمان ومقتضیاته . وبصرف النظر عن |مکانیات الجهد الذاتي في التناول 
والمقاربة واستخلاص النتائح !۳ . 





Yagsine .و۵ 4-00۳ ,توف‎ cit., p. 20, (۱) 

(؟) يقول أبن عبد ربه في مقدمة العقد الفرید ؛ م - س٠‏ : اوقد خيرات هذا الکتاب» وتخيرت جواهره من 
متخیر جواهر الآداب» د جولیع البیان» فکان جوهر اطوهر ولباب اللباب) > ص ۲. 

(9) إذا كان الاستدلال بالنص أ و باسادة پعد سمة ملازمة لنمط اخطاب في الآداب السلطانية» واذا کانت 
مدونه التصوص تکاد تکرن حصورة بحکم وجود حدود معروفة للمرجعية الناظمت فإن النتيجة 
الضرورية لکل ما سبق؛ هي تشابه النتصوص وتداخل مستویاتها. وهذا ما جعلنا ننتهي ۰ في الفصل 
الثالث من الباب الأولء إلى التأكيد على خاصية التناص باعتهارها الظاهرة لاک یر ا 
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وإذا كان بإمكاننا آن نتحدث عن مقدمات بعض التصوص التي تعالج بعض القضايا 
الميتافيزيقية بصورة مختزلك» مثل موضوع الطبيعة الانسانية» وفضل الله على الإنسان» أو 
قضایا سیاسية عامة حول السلطة والملك فان هذه المقدمات لا تسعفنا برژية متماسکة 
ومتكاملة في القضايا التي تشير إليهاء آو تكتفي في وصفها بالتلمیح السریم والعابر في جملة 
عابرة . 

وما دام موضوع الاداب السلطانية كما حدده ابن طباطبا فى کتابه الفخري فى 
الاداب السلطانية والدول الاسلامیك يتعلق ب «السياسات والآداب التي ينتفع بها في 
الأخلاق والسیرة» ۳ فإن النصّ السلطاني يتحول إلى نص خبري أمري» تتراص في متنه 
الشواهد والعبر والوقائع لصياغة مدونات في كيفيات التدبير السياسي» وذلك من دون أي 
بحث فی أصول السياسة آو طبیعتها. آي آن التفکیر یتجه للاحاطة بالسياسة الملوكية من 
دون ببحث في أصول الملك أو أصول الحكم . ففي هذه التصوص مصادرة کبری تعترف 
من دون تعليل ولا تفسير حقوفي أو تاريخي بضرورة السلطة› ولزوم استمر ارهك بعضص 
الخاصة وسياسة العامة). 

إن مجال السیاسی فی الاداب السلطائية لا علاقة له بالنظر الفقهی الذي یعتنی بحقيقة 
الملك» والقسامه إلى رئاسات دينية ودنيوية من خلافة وسلطئة وولاية وامارت وما کان من 
ذلك على وجه الشرع ومالم يكن» ومذاهب أصحاب الآراء في الإمامة» وذلك على شاكلة 
ما نجده في الأحكام السلطانية وتثبيت ال(مامة وترتیب الخلافة؛ وغيرهما من النصوص الفقهية 
كما أن هذا الخطاب لا يهتم لا بالمدينة وارائها. ولا بسلم الفضائل ومطلب الخير 
والسعاد كما بلورته سياسة الفلاسفة المسلمين استناداً إلى تراث الإغريق فى السياسة 

١ )۲( .ر,-‎ ٩ 

والاخلاق ۰ 

إن مجال الاداب السلطانية هو مجال للتفکیر في الأبهة الملکية. في كيفية المحافظة 
= السلطانية في مستوی النسیج الخطابي . 
۱2( ابن طباطا » الفخري في الآداب السلطائية والدول الاسلامیت م س» ص۰۱۷ 
(۲) الاوردي الأحكام السلطانية في الولايات الدينية» علق عليه خالد عبد اللطيف السبع العلمي» بيروت» 

دار الكتاب العريء ٠99١؛‏ الحافظ الأصبهاني» ثثبيت الإمامة وترتيب الخلافة» دراسة وتحقيق إبراهيم 


التهامی » بیر وت 4 دار الامام مسلم) ۹ 
(۳) حول الشکر السیاسی عند الیونان راجع کشا : Maurice Robin, Histoire comparative de idées‏ 
politiques, Tome I, op, cit., pp, 303 - 363.‏ 
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علی السلطة القائمة واستمرارها وهو مجال مرتبط بما هو عملي وواقعي؛ ائه خطات یواکب 
سلطه فعلية قائمت ویتوخی بناء القناعات والمسوغات السياسية التي تکفل لها ما برعی دوامها 
في کل الأحوال. ولهذا ارتبط هذا النمط منذ تأسیسه بالموسسة الملکیة» وستاه البعض 
بالکتابة الدیوائیف آي الکتابة التي تدجز لتحقیق مهمة محددة سلف ک ما تکون بتکلیف 
من آمیر آو حاکم > كما قد يكتبها ملك في صورة وصية أو عهد أو رسالة"' أو فقيه مكلف 
بدیوآل الا نشاء . 
إلا أن المظهر التقنى والتبريري الأيديولوجي لهذا الخطاب. مؤسس» في نظرناء على 
مرجعية نظرية فلسفية محايلة لنصائحه وتوجیهانه» وفصوله في التدبیر المالي والحربي؛ 
وكذلك في الصورة التي يرسمها للمؤسسة الملكية» وللوضع الملکي. داخل هذه المؤسسة . 
إن قراءة متأنية لمتون هذه الآداب لا تجعانا ندرك طابعها التبريري فقط › لأن هذا الامر 
معطى ظاهر ومباشر في مقدماتهاء حیث یصرح موف النص بالهدف المراد منه. وهو هدف 
تعليمي يتوخى تعميم معارف تتجه إلى إصابة هدف مرسوم وبصورة قبلية : تکرپس تصورات 
معينة للسلطة وإبراز حتمية القهر كخاصية ضرورية لكل سلطة في التاريخء ولزوم الولاء 
والطاعة والصبرء وهي أخلاق العامة المطابقة لإرادة التاريخ ومقتضيات الزمن» حيث لا مغر 
من السلطان القاهر العادل» القوي والمنصف. . بل إن بعض تصوص الادات تشیر إلى 
مواقف سياسية مباشرة؛ من أنظمة وأزمنة خکم بعینها ۳ 
إن هذه القراءة تتيح لناء وئمگننا کذلك من تبيّن مقدمات آخری ثاوية خلف النصوص 
ومحايثة للکتابة. وهي مقدمات في المیتافیزیقا وفي الطبيعة البشریة وطبيعة الاجتماع 
البشري» ونظام الملك» الأمر الذي يدفعنا إلى الاقرار پوجود نظام نظري یتمْ ترتبب القول 
النصحي في |طاره. ومعنی هذا آن المظهر التقني والوظيفة الأيديولوجية لا يُشكلان أكثر من 
طبقتین من طبقات الخطاب . صحیح آنهما طبقتان ظاهرتان في الملفو ظ ‏ المنسوج بنسیج 
العبارة والكلمة والمفهوم. الا آن للنص طبقات آخری معتمدة في عملية اللسج والترکیب 
النصّي . وتستطیع القراءة الرامية (لی البحث في نظام المکتوب والحفر في خلفیاته الجامعة 
والموسست آن تعید بناء وترکیب هذه الطبقة النظرية الموسسة للکتابة» وذلك بغض النظر عن 


2000 لنراجع عن ذلك الأمثلة الآنية : : العهود الیوثائیف عهد اللك ال ابنه. ص ۵ - ۰1۱ ضمن بجموع عبد 
الرحمن بدوي: الأصول اليونانية للنظريات السياسية في الإسلام ؛ عهد أردشيرء تحقيق إحسان عباس ؛ 
عهد مروان إلى ابنهء لعبد الحميد الكاتب. 
وقتلیء نصرص الاداب السلطانية» بعشرات الوصایا والرسائل التي کان بهیلها الفقهاء والکثاب للامراء 
والولاة» وتعتبر رسالة الصحابة لابن المقفع , نموذجاً دالاً في هذا الباب . 

() يقول ابن طباطبا: «واعلم أن الدولة العباسية کانت دولة ذات خداع ودهاء وغدرا» الفخري في الآداب 
السلطانية, م س؛ ص۰۱۹ 
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النمطية التي اتخذنها ضمن آلية التقلید» المُرتبة لقواعد إنتاج المعنى وإعادة إنتاجه في 
مجال الخطاب عبر التاريخ» ودون أن يعني هذا التقليل من شان التاريخ ودور العوامل 
التاريخية . 

إن المبادىء الناظمة للخطاب هنا تُشكل الموجّهات العامة التى تحدد مسارهء ذلك أن 
كل حديث عن السلطة یتضمن. بالضرورة بصورة أو بأخرى» موقفاً من الطبيعة والإنسان 
والتاريخ . 

رهذه المواقف لا تطفو حتماً فوق سطح الخطاب . بقدر ما تشکل مجراه وتحدد سقفه 
النظري» وتلعكس على تجلیاته ومظاهره. صحیح آن اعراض الخطاب تکشف عن هذه 
الموخهات» الا آن عملنا یتجه الی بناء هذه المبادیء العام وتحویلها من مستوی الغزض 
السطحي إلى مستری المبدا النظري المتماسك. ثم کشف الادوار الاساسية التي لعبتها هذه 
المبادیء في تأسيس خطاب الاداب السلطانية . 

ثلائة مبادیء عامة تقف وراء تصور خطاب الاداب السلطانية للسياسة والسیاسی فی 
تاریخ الاسلام وهي مبادىء مستقاة من المرجعية السياسية الفارسیة» ومستخلصة من تجربة 
الدولة الساسانية» آقرب التجارب السياسية لی تاریخ الاسلام . صحيح أن هذه المرجعية 
تتخذ في المتن السياسي السلطاني ما بهپها تبیلة تاضية. |ذا صح التعبیر» إلا آنها تعکس رژية 
متمیزة في الفضاء النظري الاسلامي باستوائها داخل النص السلطاني . ویزداد وضوح هذه 
المسألة عند مقارنة خطاب الاداب بأنماط الخطاب السیاسی الخری التی تلبورت فی فضاء 
الثقافة الاسلامية» وخاصة سياسة الفقهاء وسياسة الفلاسفة . ۰ ۱ 

وإذا كانت بعض أنماط الآداب السلطانية وخاصة منها اللمطية ذات المرجعية التركيبية - 
كتابات الماوردي - تتجه إلى استيعاب المرجعية الفارسية» ضمن المنظور الأخلاقي 
الاسلامي أي ضمن تصوّر الإسلام للعلاقات الاجتماعية والسياسية» وضمن معطيات تطوّر 
صيرورة التاريخ السياسي في الاسلام» فان |نجازها لم یتجاوز بلورة ترکیب سياسي متنافر 
نظرياًء لکنه مسنود بتجربة في الممارسة السپاسيت تهبه شرعية» وتمنحه صلاحية الدفاع عن 
تصور محدد للسياسة والملك . نقصد بذلك دولة الملك العضوض التي تتابعت في المجال 
السياسي الاسلامي. منذ الحکم الاموي (6۱ه)» وعززت اختیارها السلطوي في العصر 
العباسي (۱۳۲ -1۵۱ه)؛ وما تلاه من أزمنة لم تستطع السلطة فیها التخلص من آلية القهر 
بقدر ما استوعبتها کقذر سياسي مرادف للسلطة والملك . 

أما المبادىء المقصودة هنا فهي : 

: مراتبية المجتمع‎ - ١ 

يصادر نص الآداب السلطانية في الإسلام على مسلّمة رئيسية» تتخصٌ طبيعة المجتمع . 
تخفي هذه المسلمة منظوراً لتاریخ بشري متماثل» ومجتمع إنساني متمائل» سواء تعلق الأمر 
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بتاريخ العرب أو بتاريخ الفرس والهند واليونان. ففي كل هذه التجارب» التاريخ واحد 
متشایف وقد عبر أححد الباحثين بدقة عن هذه المسألة فقال: «إن إن التاريخ من هذه الزاوية (زاوية 
السلطة وتقنباتها) متصل وواحد. ولا فارق بين أردشير بن بابك وعمر بن الخطاب؛ الامر 
الذي یکسر قوقعة الفکر السياسي الاسلامي الفقهیت ويطل به على السوال العام الذي يطال 
سس السلطة»(۲۱. 

لهذا السبب پلازم النص السياسي السلطاني حدیث التفاوت في المراتب» نقصد بذلك 
حديث الطبقات والفئات والأدوار المرسومة سلفاً. 

كان أول من نَظْر لهذه المسألة فى التصوص المتداولة في الثقافة السياسية الاسلامیت 
أردشير في عهده» حيث اعتبر الناس أقساماً أربعة : 

الأساورة من أبناء الملوك؛ 

ب النساك وسدنة پیوت النار ؛ 

الأطباء والكتّاب والمنخمون؛ 

- الزرّاع والمهّان وأحزابهه”" 

وقد حدد هذه الأصناف فى علاقتها بالمُلك»؛ معتبراً الدين والحرب والتدبير والخدمة 
كأساس محدّد للتمايز الطبقي”"©» ومشيراً إلى أن استمرار المُلك مرهون بأن تحتل كل فئة من 
هذه الفثات مکانها وتمارس آدوارها «الطبیعیة» فلا تتعداهما: (فما من شيء أسرع في انتقال 
الدول وخراب المملكة. هن انتقال هذه الطبقات من مراتبها»"*؟ . 

في التراث اليوناني نعثر على مراتبية أخرى ثلاثية» وما يجمع المراتبية السياسية 
الفارسية والمراتبية الأخلاقية النفسية اليونانية» هو الإقرار بمبدأ ا فقد اعتبر أفلاطون 
أن النفس طبقات» والمجتمع (النفس المكبرة) طبقات مماثلة لفئات المجتمع المصغر (الفرد 
والنفس). والانسجام بلغة أفلاطون إنما يكون بتناغم الفئات مع بعضها وفيما بينهاء أي 
بأدائها لأدوارها «الطبيعية» بدون زيادة ولا نقصان(*. 

إن التشخيص الفارسي للمراتب كما حدده عهد أردشير» أكثر اقتراباً من نص الآداب 
السياسية السلطانية» فهو المتواتر فيها بصيغ متعددة؛ بحكم أنه قاعدة القواعد في مجال الدفاع 
99 وضاح شرارت استثناف الىدع م. سه ص ۲۱۲ 
(۲) عهد آردشیر م. س۰ ص 1۳ ؛ وراجم ایض وجیه کوثراني» الفقیه والسلطان؛ م. س» ص۱۳۰ 
(۳) عهد آردشیر: م. س» ص۱۳ - 11. 
00 وضاح شرارة. استتثثاف البدی م. س» ص‌۱۹۸. 
(۵) راجع مهورية آفلاطون؛ ترجمة فژاد زکریا» القاهرة الهیثة الصرية العامة» ۰۱۹۲۸ ص ۰۱:۰ وگذلك 

الفصل الذي خصصه موریس روین لافلاطون» 352 -343 ,و0 ,1.1 .M. Robin, op. Ci,‏ 
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عن ضرورة السلطة ولزومهاء ثم استمرارها دون اختلال ولا فساد. 

في شروح الجاحظ ل عهد أردشيرء عند تسليمه في كتاب التاج بمبدأ التراتب 
و ضرورنه » ما يتمم ویوضح معنی المراتب ولزومها للسلطة. . فقد أوضح في كتابه المذكور أن 
المراتب ملازمة للملك والملك وحده من يستطيع آن بتربع فوقها . فالدخول على الملك يتم 
في إطار المراتب ٠‏ حيث الأشراف أولا ثم الأوساط ثم المساوون له» والمنادمة مراتب 0 
وهذا ما دفع أحد الباحثين أثناء دراسته لمصنف التاج إلى اعتبار «أن الملك نظام للمراتب»» 
أي أن الملك أصل وعلة؛ إنه واهب الترتيب والتراتب والمراتبية المحتمعية . 


لا نجد أي تفسير عقلاني للمراتبية الأساس أو الأصل . فقد تم التفكير في التراتب في 
سياق تطور الفكر السياسي › وتطور النظرة إلى المجتمع والتاريخ» ابتداء من عصر النهضة 
الأوروبي . أما قبل ذلك» فإن تأسيس المراتبية يعتمد إما على حكايات أو نصوص موسومة 
بصفة التعالي أو موسومة بلغة آمرة وآسرة؛ لغة لا تسمح بتجاوز مروياتهاء تعتبرها عقائد لا 
یطالها الشك » ولا یمکن آن تکون حاطنة. لفعئدما يقول الجاحة ٠‏ في مقدمة التاج : "إن اله 


أوجب على ٠‏ العلماء تعظیم الملو 3 وتوفيرهم وتعزيزهم وتقريظ كما آوجب ۶ 


طاعتهم والخضوع والخشوع لهم موضحاً ومبرراً (آن سعادة العامة فی تبحيل الملوك 
وطاعتهم» ومشیرا في الآن نفسه إلى (آن الملوك هم الاسس والرعية هم البئاء. ومن ا 
أسس له مهدوم)”" لان معنى هذا كله» أن التقريرات الأمرية والأمرة في ييه الساقة الذكر 


لا تحتاج إلى تعليل . 


وعنلما نتابع قراءة النص» سنجد أن التقريرات المذكورة متبوعة بحكايات فيها كثير من 
الخرافة وقلیل من التاریخ » أو فيها التاريخ وقد اصطبغ بصبغة خرافية. ومعناه أننا نَنّجِه إلى 
قبول الامر الواقع . فالتقریر والحکاية یقعان خارج سلّم الاستدلال رغم أن الحكاية تقوم 
بوظيفة التمثیل داخل هذا السلم» الا آنها تروي» تخبر ولا تعلل . وسنری في فصل لاحق أن 
الممائلة التي تقيمها الأداب السلطانية بين الإله والملك والراعي 5 أحيانا من تجاوز الحد 
ا 
في ارم 
)١(‏ يخصص الحاحظ في التاج في أخلاق الملوك» م. سء باباً للحديث عن النادمق وقد قسُمه إلى مجموعة 
من العناصر منها: مراتب الندماء ‏ طبقات الندماء والْغتن - مباسطة اللك لندمائه - مالس الشراب؛ 
صن 1۳ - ۰.۱۳۷ 
)7( وضاح شرارة» استثناف البدع. م. س» ص ۱۹۸. 
)۳( الحاحظ › کتاب التاج ‏ م. س ص ۲۷. 
(:) محمد عابك اخابري» العقل السياسي العري› عاداته وتجلياته م. س» ص ۰۲۸۱ 
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وإذا كان الجاحظ يجد الجرأة الكافية لإعادة إنتاج الموروث السياسي الفارسي ضمن 
اله ل الیل تات ال بك أ" ۽ 5 ها فی الفکر الا سلامي ؛ 


دائرة التقافه الإسلامية؛ رعم و شیرت بالمفارقات اي مهن آل سیر ها 


بحكم اختلاف مقدمات النظر فيه إلى الإنسان والمجتمع عن المقدمات التي تسلّم بالتفاوت 
وتحعله نظاماً ملازماً للملك» واللطبيعة الانسائیة» واالمجتمع السياسي؟» فإنه يحىّ لنا أن 
تساءل : كيف تعاملت أنماط الآداب السلطانية ذات المر جعية التركيبية مع هذا المیدا؟ 

يذهب الماوردي › فى هذه النقطة بالذات» إلى ما هو آبعد مما يمكن تصوره. ففي 
الفصل الأول من الباب الثاني من النصيحة» وعنوانه افي فضائل الملوك وفي علو مراتبهم' ؛ 
نقرأ ما يلي : : ثم فصل الله» جل ذكرهء الملو ملوك علی طبقات البشر تفضیل | البشر على ساثر 
أنواع العخلق وأجناسه . بجهات كثيرة» ودلائل موجودة وشواهد في العقل والسمع جميعاً. 
حاضرة معلومة منها منها: أن الله جلّ وعرٌ أكرمهم بالصفة التي وصف بها نفسه؛ فسماهم ملوكاً. 
وسمّى نفسه ملكا فقال: #ملك يوم الدين» وقال: #إفتعالى الله الملك الحق#» وقال فيما 
وصف به ملوك البشر: لإإن الله قد بعث لكم طالوت ملكاً» فقال : #إإذ جعل فيكم أنبياء 
وجعلکم ملوکا4 (. ..) فليس أحد في حكم هذا اللفظ» أولى بالفضلء ولا أجزل قسماًء 
ولا آرفع درجة من , الملوك إذ كل البشر مسخرین لهم؛ وممتهنین لخدمتهم ومتصرفین في 
أمرهم ونهيهم) 7 

إننا نعتقد أن هذا النص يدعم التصوّر الفارسي للمراتبية الاجتماعية التي تضع الملوك 
في أعلى المراتب وفوقها. وإذا كان التصور الفارسي كما جاء في عهد أردشير وفي كتاب 
التاج يعتمد التقرير المستند إلى التمثيل التاريخي» الممتزج بالرواية الخرافية» فإن التدعيم 
الذي نجده في كتاب نصيحة الملوك للماوردي» يستئد إلى سقف نصّي منظور إليه كقول 
فاصل في الموضوع. وذلك رغم اختلاف سياقات النصوص والملابسات التي صاحبت 
كتابتهاء وإمكانيات تأويل منطوقها بطريقة آخری مخالفة للطريقة التي قام بها الفقیه الأشعري . 

في سیاقات آخری» داخل نصوص الاداب السلطانيق ینم اختزال المراتبية في ثنائية 
حاة: السلطان والرعية؛ الخاصة والعامة؛ الراعي والرعية؛ الملك والجمهور؛ الملك 
والامة آو الجماعة. . وهذه المراتبية الثنائية لا تخرج عن المنطق الذي تحكم في مبدأ التراتب 
كما أوضحناه آنفاً . . ذلك أن الحد الثاني في الثنائية يتضمن بالضرورة مراتب» ما دم الملك في 
الأساس تفرد وانفر اد(" 

إن ما تضيفه هذه التصنيفات الثنائية هو أنها تعتمد سنداً آخر» فتضع الملك والعامة 


230 الماوردي» نصيحة اللوك ۴ س ٩‏ ص ۷۲ - ۷. 
00 خصص الاوردي» في کتاب لصيحةه ة ملوك الياب السادس لسياسة اطاصة ص۲۸۹ ۰ والياس السابع 
لسياسة العامة» ص ۳۵۱. ولا تخرج طبيعة هذه السياسة» وطبيعة التمييز الذي يقيمه بين الخاصة 


والعامة» عن التمییز المقام في [ إطار المراتبيات الأخرى . 


١١ 


مقابل الروح والجسد: آو اثرأس والجسد . وفي کلا الامرین تکون الروح أو العقل أرفع منزلة 
من الجسد» مثلما أن النغمة أرفع مقاماً من القيثارة» كما يوضح أفلاطون في محاورة فیدون 
وذلك أثناء برهنته على خلود النفسر 7" . 

إن السند هنا يعتمد ميتافيزيقا ثنائية التركيب البشري» الفرد هو الصورة الاأصفر 
والمجتمع هو النمط المكبر لهذه الصورة . إلا أن هذه الثنائية تتعدد ليظل الملك واحداً مقابل 
طبقات الرعية. التي يعتبرها نص العهود اليونانية وديعة بين أيدي الملك . 

تتعدد الرعية إلى طبقات ‏ بسمیها کتاب العهود الطقه العلیا والطبقة الوسطی وطبقة 
السفلة” "2 ویحدد للملك کیفیات في تدبیر کل طبقة بما یناسب مکانتها: فالطبقة العلیا في 
حاجة إلى رأفة الملك والوسطی ترغب في انصافه آما الطبقة السفلى فلها الخوف» ففه 
تنظيم أحوالها. الرأفة والانصاف والخوف وکلها آفعال ملكية» مرتبة لمواجهة مراتبية 
مجتمعية لا يمكن رفعها. 

آما الملك. فقد سطر له الماوردي مزايا ترفعه عن مختلف مقامات المراتب الدنياء 
حيث كتب في النصيحة نضا قوياً يحمل أكثر من دلالة » بل لعله يمتلك كفاءة النص التاريخى 
الموصول بأزمنة لا حصر لهاء داخل دائرة الزمان» وفي موضوع معرفة طبيعة السلطة 
والحكم. 

يقول الماوردي: «إن صنع الملوك غير صنع الرعية. فالملك بطبعه العرّ والأمن 
والسرور والقدرة على طبائع الأنفة والجرأة والبطر والعبت؛ ثم إنه كلما ازداد في العمر 
تنفساً وفي الملك سلامت زاد في هذه الطبائع الأربع, > حتى يسلمه إلى سكر السلطان الذي 
هو آشد من سکر الشراب» فینسی التکبات والعثرات والغیر والدواثر» وفحش تسلط سلطة 
الايام ولوم غلبة الدهر» فیرسل یده ولسانه بالقول والفعل»"". ونجد الفكرة نفسها عند 
صاحب العهود البونانية حیث یقول : «وأخذ کل طبقة منهم بما لها وعلیها. حتی نشعر عليتهم 
رآفتك. وأوساطهم انصافك» وسفلتهم خوفك (۰..) وأمنع آغتبائها البطالة والنظر في آمر 
الدین إلا ما احتاج الجمهور إلى الفتيا فيه»“ . 

نخلص من كل ما سبق إلى أن بنية المجتمع في الآداب السلطانية هرميةء يقع الملك 
في قمتها» وتتسع القاعدة بالتدرح لتستوعب خاصة الخاصة من المحارم والاعوان 


(۱) آفلاطون شحاورة فیدون ترجة سامی النشار وعباس الشربینی» القاهرق دار العارف ۰۱۹۷ ص۰۱ 
0۲ ۱ ۱ 

(۲) عبد الرجمن بدوي. الاصول الیونانبة للنظریات السياسية في الاسلام: م۰ س۰ ص". 

() نفسهء ص5. 

(1) الاوردي؛ نصيحة اللوك م. س ۰ ص ۰.۱۱۰ 

(۵) العهود اليونانية › م س ص۰۱ 


۱۵ 


والمقرّبين» > ثم الخاصة الفاعلة في مستويات التدبير المتنوعة› ثم العامة وهم قاعدة المجتمع 
العريضة» وموفعهم آسفل الهرم»› وهم قاعدة الونتاج المادي ‏ . 

إن الهرمية ليست مجرد شکل هندسی ؛ (نها تصور محدّد للتوازن الاجتماعي . ذلك آن 
الاداب السلطانية عندما تصور الملك في مقابل المجتمع» فانها نتوخی في العمق حل اشکالية 
استمرار ضمان الاستقرار السياسي والتوازن الاجتماعي الفائم على مبدأ التراتب . فالبشر 
درجات» والسلطة فعل ضبط یتوخی عمارة الأمصار وزراعتها. وخارج هذا التصور؛ تظل 
القضایا السياسية الأخری المتعلقة باصل السلطة وشرعیتها: وعدلها وانصافها. جزءاً من 
اللامفكر فيه فى خطاب الآداب السلطائية . 

۲ - میتافیزیقا الشر : 

يقوم المبدأ الآنف الذكر على مصادرة التراتب» فیکون الملك ملک وتظل العامة في 
مواقعهاء فلا يختل ميزان الملك في علاقته بالرعية. فنتحدث عن العدل والطاعة والفتنة 
والجور. ونبني الثنائيات الأخلاقية السياسية اللاحمة لعلاقة بر ادلهاأ صلا أن تكون غير متكافئة باد 
كيف . فقد عمل سقف الحكايات والأوامر النضّية على تحويلها إلى قواعد ومسلّمات» وتاريخ لا 
یمکن ابطاله و لا رفعه لأنه دعامة تسند الواقع وترعى مجراه؛ ليظل كما هو. 

تستند النظرة المراتبية إلى قاعدة ومبدأ آخرء يتمثّل في نظرة هذه الآداب إلى الطبيعة 
البشرية وموقفها من السلطة. 

في إشارة سريعة» يلمح الغزالي» ذ في التبر المسبوك في نصيحة الملوك. إلى أن الله 
اختار الملوك ليحفظوا العباد من اعتداء بعضهم على البعض . فإذا كانت وظيفة الأنبياء تتمثّل 
في دعوتهم إلى معرفة السبيل إلى الله؛ فإن الملوك بعدهم يقومون بمهمة الحماية من الشر 
المتاصل في نفوس الیش( . 

مذا الاقرار بتاصل الشر في الانسان ودور السلطة في الحد منه بتأسیس الملك» من 
أجل عمارة الدنيا وحراسة الدين» یعتبر من بین العناصر المتضمنة في عهد آردشیر . فالبشر 
آشرار طمّاعون» وأصناف مکرهم تتجلی في الغش والترفع والکبر» ومعاداة الملوك . 

ومن بين الأخطار التي تتهدد الدولء ویقصد بها آنظمة الحکم السائدة؛ الخطر 
الداخلی المرتبط بانحطاط المستوی الأخلاقی. والخطر الداخلی أيضاً المتمثل فى سيادة 
الفراغ في صفوف الرعية. فانحطاط المستوی الأخلاقي وسيادة الفراغ یُعدّان» في نظر 
آردشیر؛ بمثابة مژشرین علی فساد الزمن؛ واقتراب ضیاع السلطة والملك» لهذا بلخ في 
Yassin 8910, Af-Tadbir, op, cit,, p, 28. (۱)‏ 


)۳( عهد أردشير › م. س» ص ۵. 


عهده علی ضرورة ملء آوقات الرعية بالنشاط والعمل والتسلیة؟. 

وقد أوضح ابن أبي الربيع» أن تجاوز مسألة فراغ الرعية تكون وتحصل : 

١‏ باستعمالهم (یقصد الرعیة) في صناعتهم. حتی لا یجدوا فراغاً لفكر في مفسدة؛ 

؟ ‏ بالتقدم إليهم في كل وقت باجتناب الخوض في أسباب السلطان”" . ظ 

إن ميتافيزيقا الشر المتأصلة في النفوس» تدفع إلى صياغة مبادىء أخرى ملازمة لهاء 
وهي : مبادیء تقنية عملیف لكنها مؤسسة أصلا على هذه الميتافيزيقا. نحن نشير هنا إلى 
الحزم كالية سياسية» والی الحذر كمظهر ملازم لمبدأ المحافظة على السلطة» فلا ثقة في 
الرعية . 

يوضح هذه المسألة بدقة نص تسهيل النظر وتعجيل الظفرء فهر يصوّر مظاهر الشر 
الملازمة لطباع العامة» ويقرن ذلك بضرورة الحزم» فيقول : «وليعلم الملك أن من الحزم أن 
يتصفح أحوال حاشيته وأعوانه في زمان السلم وأوقات السکون لأن القدرة أشدٌ والمكيدة 
آمد . فإن لكل صنف من الحواشي والاعوان آفة مفسدق وبلية«قادحة؛ تجعل الصلاح بهم 
فسادا» والمیل منهم عنادا؛ فیقف علیها یتصفح آحوالهم» لیسلموا فیصیر منهم سلیما؛ 
ویستقیموا فیصیر بهم مستقیماا ‏ . 

لکن الحزم وحده لا يكفي» فقبله ينبغي لزوم الحذر» «فالدهر حسود؛» وکلمة الدهر 
هنا تحيل إلى الزمان» كما تحيل إلى أهله. وأهل الزمانء في نظر الماوردي» أربعة آطوار 
متباينة : خير عاقل» يمكن الاستعانة به» وشرير جاهل يضر بشره» ويضل بجهله» وخير 
جاهل» وشریر عاقل وهو الداهية الماکر . فاذا ما استثنینا الطور الأول: ظلت الأطوار 
الأخرى موصوفة بالقبح التام آو بدرجة من درجات القبح» الجهل والشر آو الخیر الجاهل 
والشریر العاقل؛ وهي کلها مواصفات تفتضي الحيطة والحذر* . 

وفي السیاق نفسه. نعثر في مصئف ابن أبي الربيع علی تجلیات میتافیزیقا الشر مجسمة 
في مختلف طبقات الرعیق من خلال عملية تشجیر لد من ينبغي الاحتراس والاحتراز 
منهم» من الرعية ۳ . 

لا یسلم الجند من صفات العامةء فقد نقل ابن أبي الربيع عن أرسطو قوله إلى 





(۱) عهد آردشیر ؛ م. سء ص1۹ . 

(۲) ابن أبي الربيع » سلوك المالك في تدبير المالك. تحقیق ناجي التكريتي؛ بیروت دار الأندلس» 2198٠‏ 
ص ۰۱۸۷ 

(۳) الاورديی؛ تسهیل النظر وتمجیل الظفر م. س۰ ص ۰۲۱۱ 

(6) الاوردي قوانین الوزارة وسياسة الملك؛ م. س ص ۱۸4 - ۰۱۸۱ 

(5) ابن أبي الربيعء سلولك. الالك في تدبیر المالك» م. س۰ ص ۰۱۸۲ 


۱۱۷ 


الإسكندر: «تفقد جندك فإنهم أعداء تنتقم بهم من أعداء»”'' . بل أكثر من ذلك» فإن أرسطو 
برصي الاسکندر في سر الأسرار. فيقول له : پا اسکندر | أعظم ما أوصيك به وأحذرك منه ألا 
تستوزر أحداً من قرابتك» ولا تثق إليهم بشيء من . أعمالك» ون تتحفظ منهم کتحفظك من 
الأفاعي الهندية التي تقتل بالنظر (. . . ) وهذا یا اسکندر لازم في الطبيعة» ثابت في الجبلة»۳ . 


والنتيجة التي يمكن أن نصل إليها في النهاية ؛ تتحدد في تفزد المك والسلمان بكل 
الملكية بتربية العامة وتوجیههم راعدادهم لا ل[ ؛ المواقع المناسبة للرتب التي ولدوا بها 


e +‏ تالم لیا ۱ 


وججبلوا على الطباع التي حصلت لهم من جرائها . فبهذا وحده نتجنب شر الحاسدین» وتحفظ 
للمجتمم ازدهاره واستقراره وسللامه . 


إن الشرّ يستوطن العالم» «سوق آهل الشر»"" ویدفع بالملوك ٍلی ممارسة لحزم 
وتوخي الحذر؛ وذلك بإطلاق العيون في كل مكان لرصد إيقاع العداوة والحسد المتمکن من 
التفوس» ومقاومته بما یستحق من المواجهة الضاریق لیواصل الملك ملکه» حفظاً لرسالة 
تشبه في مواقعها وآدوارها رسالة النبي» في موضوع نقل الرسائل السماویة إن لم تكن تشبه 
رسالة الله في تدبیر شون خلقه في الصورة التي هم علیها. 

لم تقلل نصوص المرجعية التركيبية في خطاب الاداب السلطانية من صورة الشر 
المهيمنة على العالم» بل إن الإنسان والمجتمع في المنظور الإسلامي» لم يستطع أن يحل 
محل المنظور السياسي السلطاني» في ترتيب أوضاع الموجودات السياسية» في الوجود 
السياسي . فالأعداء يوجدون في كل مكان في مستوى الأقارب والأباعد. بل إن الشر يشمل 
أيضاً المؤسسة الملكية) شر الحسدء شر الشره» شر الشهوة »> شر السکر ‏ شر الموت القادم . 
ولا بديل إلا بمواجهة كل ذلك؛ بمزيد من الأبهة الملكية؛ الی آن تسین الساعة. فنشکل 
العهد وسيلة لنقل تجربة وعبرة تدعو إلى الاحتياط والحذرء وتدعو إلى كل شيء بحساب». 
في مستوى الممارسة السياسية؛ ليس بركوب أوسط الأشياء وحسبء» بل بتقدير المواقف 
والمواقع . والنظر فيها بما يناسبها في كل أن . وهذه مسألة يمكن الوقوف عليها في الفصول 
التي تخصصها الاداب السلطانية لسلوك الملك في علاقته بالعامة» حيث تكون القاعدة العامة 


۱ ۱ 1] ۱ 


هي القاعدة التي تضع المنفعة المتمئلة في المحافظة على السلطة فوق كل مبدأ نظري عام 
وهو ما يعني أن الغاية تبرر الوسيلة. 


)2310 ابن أ بی الربیم ؛ سلوك المالاك في تدبیر المالك م س ۰ ص ۲ 1 

۲( سر الأسرار : : آو : السياسة والفراسة في تدبیر الرئاست تقدیم سامي سلمان الأعور» بيروت» دار 
الکتب للجميع › ۲ ص .۱٤۳‏ 

وه الطرطوشي» سراج الملوك. م س ۱ ۰۱۵۷ 


١١6 


إن الثابت في الکون هو الشر المستطير» والثابت أيضاً هو لزوم الملك. ولزوم 
استمراره» والبافي أي كل تقنیات التدبير ٠‏ مچرد وسائل سمج يتشيت دعائم السلطه 
واستمرارها. 

لکن السوال الذي يُطرح هنا هو: كيف بنت الآداب السلطانية هذه الصورة في مجتمع 
یمن بقيم القرآان» ويمارس شرائعه؟ 

سنحاول الإجابة على جوانب من هذا السؤال من خلال عرضنا لتصور الآداب 
السلطانية للعلاقة بين السياسة والدین ‏ وهو المبدأ الثالث ضمن سلسلهة المبادیء التي اعتبرنا 
أنها تؤسس فلسفة الآداب السلطانية فی الاستبداد. 

۳ الملك والدین : حجرت الاستعارة أو التشريع لللاسشبداد المطلق : 

من المبادیء العميقة الموسسة لخطاب الاداب السلطانيت المبدأ الذي يفكر فى 
الزوج المفهومی: ملك/ دین . ویعود أصل هذا المبداً لی الکتابات الفارسية التي قدمت 
تصورا لعلاقة السلطة السیاسیة» سلطة الملك والملوك بالدین والدين الوثنى على وجه 

فقد تضمن عهد آردشیر فقرتین هامتین في تقریر نمط معین للعلاقة بین الملك 
والدین» آو علاقة السلطة السياسية السائدة بالشرائم الدينية . ونعني بهما کل من الفقرة الرابعة 
والفقرة السادسة. وقد ساهمت هاتان الفقرتان في رسم ملامح تصوّر معيّن» تم تأويله 
واستبطانه فى الخطاب السياسى الإسلامى بأشكال وتجليات مختلفة» ومن خلال مستويات 
من الفهم متتاقضة ومختلطة. إضافة إلى المغالطات التي ترتبت على غموض الفقرتين 

الفقرة الأولى؛ رهي الفقرة الرابعة في العهد؛ تقرر ما يلي : «واعلموا آن الملك والدين 
آخوان توأمان» لا قوام لأحدهما إلا بصاحبه » لأن الدين أسّ المُلْكِ وعماده ) ثم صار الملك 
بعد حارس الدين . فلا بد للمُلك من أَسّه ولا بد للدين من حارسهء لأن ما لا حارس له 
ضائم ) وما لا اس له مهدوم» 

في هذه الفقرة التي تبدو عند قراءتها الأولى واضسة وبسيطة ) يبرز إشكال اللجوء إلى 
الاستعارة» حيث تتم مرادفة الدين بالملك. بالأساس والأس ووظيفة الحراسة» إضافة إلى 
الاستعارة البيولوجية القرابة ؛ ممثلة في کونهما توأم وكذلك مسألة الهدم والضياع والعماد. 

تشير الفقرة باختزال عابر إلى صيرورة العلاقة وتبادل المواقع . فقد كال الدين أسَا 

للملا ثم تحول الملك لاحقا إلى حارس للدین» مما جعل المعادلات التي تبنیها الفقرة 
ملتسة و مضطربة هذا إذا لم نتحدث عن فقرها النظري بحکم آنها جاءت في صورة حدسیة . 


)1( نهد أردشير » الفقرة الرابعة ص ۵۲ ۵۶ والفقرة السادسة 4 ص6 ۵۷. 
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إلا أن الانتباه الی سیاقها ومحاولة سبر دلالة الدين فيهاء قد يُساعدنا على إدراك مرماها 
وغايتهاء أما سياقها فیتضح في کون آردشیر بخاطب من سیخلفه علی عرش فارس؛ لبنبهه 
إلى الخطورة التي تطرحها مسألة علاقة السلطة السياسية بالدین» لیس في المستوی النظري 
الذي يفكر في السياسة والدین على وجه الا طلاق ؛ بل إن الخطاب يتعلق بالممارسة السياسية 
وبالتشريعات والقوانين الدينية» أي بالمستويات العملية لهذه العلاقة التي تتطلبها مقتضیات 
التدییر والفعل» لا متطلیات النظر الفلسفي المجرد. وتقابل الاستعارات في الفقرة لا يبني 
النظر » ولكنه يدعو إلى التفکیر والعمل » أي اٍلی الحسم واتخاذ المواقف؛ نه ایدعو بالذات 
إلى عدم التهاون في شأن الدين؛ . 

إلا أن التو ضيحات التي سيقدمها أردشير لاحقاًء في السياق نفسه»ء أي داخل عهده. 
ستجعلنا ندرك مبررات الاهتمام بهذا الموضوع . یقول آردشیر : «وان رأس ما خاف علیکم 
مبادرة السفلة إياكم إلى دراسة الدين وتلاوته» والتفقيه فيه فتحملكم الثقة بقوة السلطان علی 
التهاون به . فتحدث رئاسات مستسرات في من قد وترتم وجفوتم وحرمتم وأخفتم وصغّرتم؛ من 
سفلة الناس والرعية وحشو العامة . واعلموا أنه لن يجتمع رئيس في الدين مُسر » ورئيس في الملك 
معان في مملكة واحدة قط إلا انتزع الرئيس في الدين ما في يد الرئيس في المُلك ٠»‏ لأن الدين َس 
والملك عماد؛ وصاحب الاس آولی بجمیم البنیان من صاحب العماد»(۳. 

لعل هذه الفقرة ۶ تمکننا من تجاوز حرب الاستعارات الغامضة التي قَدّم بها الملك كلامه 
عن علاقة الملك بالدين» خاصة وأنها توضح بما لا مجال للشك فيهء لزوم واحدية السلطة 
المؤيدة للدين» والعاملة في الآن نفسه على إعطاء الاعتبار الأول للسياسي» عندما يوضع 
مقابل الدين . ومرة أخرى» فإن المسألة هنا لا تتعلّق بالإشكالات السياسية التي بلورها الفكر 
السياسي في عصر النهضة الأوروبية» فنحن هنا نقرأ نصوصاً قديمة قادمة من أزمنة سابقة على 
إشكالات عصر اللهضة. في موضوع الدین والدولة. 

إن السياق التاريخي العام الذي يضيء مستويات هذا القول» يرتبط بفترة حکم آردشیر؛ 


بمختلف الملابسات والشروط التي صاحبت هذه الفترة. فمن المعلوم تاريخياً أن أردشير هو 
مؤسّس الدولة الساسانية» وأن فترة حكمه أعادت لفارس قوتها ووحدتهاء بعد انتصاره على 
ملوك الطرائف ۳ 


إضافة إلى ذلك فقد اهتمٌ أردشير بالمسألة الدينية؛ وعمل على جمع عقيدة زرادشت 
وإعادة تألیفها معتقدا بلزوم وضرورة الدين للدولة. ومن هنا تقريره بأنهما توأمان. 


.١1958 ناصيف نصار؛ منطق السلطت مدخل إلى فلسفة الأمرء بيروتء دار أمواج.‎ )١( 

030 عهد أردشير, م س ٩‏ ص ۵۲. 

)۳( حول آردشیر؛ راجم مد مه احسان عباس » ل عهد أردشير» م. س6 ص لطا ۱۸ وكذلك ؛ Maurice‏ 
Robin, op. cit., pp, 443 - 446.‏ 
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کما اهتم بالجیش وأرسى جملة من القواعد والنظم الإدارية. وفي هذا الوطار منح 
رجال آلدین سلطات واسعة إلا أنه ريطها بالمؤسسة الملكية وبه بالذات» منطلقاً من تصور 
أن ما يهدد الدولة» إضافة إلى الأخطار الخارجية والداخلية» خطر الدین. 

وعندما نقرأ نص أردشير انطلاقاً من العناصر التي ذکرنا؛ فقد نفهم خصوصية تصوّره 
لعلاقة الدین بالدولة» وربما استطعنا فك طلاسم الفقرة السادسة التي یدعو فیها |ٍلی الحذر 
ممن یسمیهم بالمبتدعین في الدین الذین یستحملون الدین لامطاحة بالملك . فالملك آولی 
من غیره برعاية الدین والاجتهاد فیه . ولهذا اعتبر آحد الدارسین آن حراسة الدین فی تفکیره 
تعني في نهاية التحليل مصلحة الملك . ولهذا فمن واجب الملك «أن لا يترك أحداً بتخطاه في 
الدفاع عن الدین») . ولهذا السبب أيضاً يدعو أردشير إلى تبديع المناهضين للملك باستعمال 
الدین» بما یجعل الدین یَقتل على حد قوله «الطاعنین بالدين علی الملوك»۳؟. 

يؤسس آردشیر اٍذن لتصور محدد لعلاقة الدین بالملك» مشروط بسیاق في التاریخ وفي 
الفکر » ومرهون بتجربة بعينها تفهم الدین في صورته الوثئیف وتفهم التدبیر السياسي في 
آبعاده المومنة بالعلاقة المراتبية پین البشر. ومن هنا؛ فان تصوّر هذه العلاقة یندرج ضمن 
رژية لفضاء العلاقات المجتمعية» ترتب اللاس درجات وتجعل الملوك آوصیاء علی البشر 
سفلتهم وخاصتهم لضمان ما یوَمن استمرار الاستبداد والطغیان . 

وقد ترجم عهد آردشیر إلى اللغة العربية أكثر من ترجمة؛ كما تدل على ذلك لوينات 
الاختلاف القائمة في التصوص المستشهدة به والموظفّة له والمقتئعة بظاهره؛ والتصوص التي 
تستعمله بیحذر » وتدرك بطریقتها الخاصة الفواصل الكبيرة القائمة بيئه وبين تجربة في التاریخ 
تستند إلى ديانة توحيدية جديدة» تدعو إلى أخلاق في المعاملات البشرية مخالفة للاأخلاق 
السياسية المتضمنة في العهد. 

لکن عهد آردشیر لم یستقر وحده في قاع الخطاب السياسي السلطاني ولم يشكل 
وحده الحجة المنتصرة لدولة الملك والملوك في تاريخ الإسلام. بل إن نصوصاً أخرى 
مستوعبة لأبعاده» ومرتبطة بشؤون تاريخية جديدة» في واقع الدولة الإسلامية» ستعمل على 
تطويع العهد في الممارسة» أي تبيئته بصورة تاريخية» تترجم روحه ولا تكتفي بشواهدی 
أي تحوّله إلى نص قابل للاستلمار الرمزي وبلا حدود مغلقة. نحن نشیر هنا» إلى حضور 
التصوّر الأردشيري في رسالة الصحابة لابن المقفع. فقد عملت هذه الرسالة البيان على 
ترئیب مجموعة من القضایا السياسية الرامية الی تأسیس المعالم الکبری للدولة الجديدة في 
العالم الاسلامي » دولة العباسپین في بغداد. 


۰۱۱۲ نا صیف نصار. منطق | لسلطت م س ۰ ص‎ )١( 
. فرع شهد آردشیر ؛ ۶ س» سا‎ 
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تقدم الرسالة النصائح العملية التي تمكن من حسن السياسة» بما يسمح بالمحافظة على 
الحكم واستمراره. وهي تتناول إضافة إلى موضوع إصلاح الجيش والمالية والقضاء والالة 
الإدارية» لمواكبة المتغيرات الناشئة في الواقع الإسلامي الجديد؛: في بدايات الدولة 
العباسية ) با في المسائل التي تتعلق بالعقيدة وبالتشريع: فهي تعالج كل ما سبق في أفق 
لزوم طاعة الأمير في كل ما يصدر عنه؛ بما في ذلك الأمور المرتبطة بالعقيدة 

وقد بين محمد عابد الجابري في دراسته لخطاب الرسالة في أبعاده الأيديولوجية 
المکشو فة والمعلنت «آن ابن المقفع يجعل كل ما هو اجتماعي في ' العقيدة " من اختصاص 
الخليقة : الخليفة يجب أن يُطاع في كل شيء» إلا إذا أمر بمعصية . والأحكام القضاتية يجب 
أن تعود هي وحيثياتها ومستنداتها الدينية إلى الإمام الذي له وحده حقّ القرار»"۳. 

وفي السياق نفسه يُحلل الجابري علاقة هذه التصوّر بما کان یذعیه المنصور من کونه 
يحكم بإرادة الله ۳" فتکون «طاعة الامام من طاعة اه کما پرید المنصور وکما تعبر عن 
ذلك الأيديولوجية المكرسة لرأيه, رسالة الصحابة» باعتارها خطاباً في التبریر الأيديولوجي 
لممارسات واختيارات في السياسة » يُراد لها أن تصبح فعلاً إلهياً في التاريخ › لإسناد جبروتها 
وطغيأ 

لم یتمکن الماوردي من تجاوز ورطة مقتضیات التناض؛ فنقل فقرات من عهد 
أردشيرء وآعاد نقلها. بل لعل فقرات آردشیر في نصوصه آکثر نقاء في عبارتها اما بحکم 
اعتماده علی ترجمات أفضل » آو لکونه یتصرف في المنقول فیصخح عثراته الشکلية . ویحوله 
إلى نص سلیم لغوی مع المحافظة على معانیه ودلالاته ؛ رغم أننا لا نضمن هذا الم 
بحكم الترابط لعمين بین الدلالة وظاهر اللفظ : وبحكم تنوع الدلالات بتنوع إيحاءات 
الملفوظات» وهو التنؤع الذي نفترض حصوله بتغيير مفردات الصياغة . 

لقد طور الماوردي الموضوع في أفق التفكير في كيفية ترك الشأن النظري الديني > وهي 
مسألة تهمّ الخاصة» حيث لا یحق للعامة الاهتمام به . فما دام الامر یتعلق في موضوع الدین 
والدولة بدولة دينيةء دولة إسلامية؛ فان خلافات العلماء النظرية والعملية لا شأن للعامة بها. 
وينبغي أن تظل الرعية مؤتلفة» تتلو الآيات والآثار الجامعة والمُوَحُدة. كما أن نشر دعوات 
الزهد والتزهد في أوساطها يعد أمرأ مطلوباً ومرغوباً فيف و«الملوك مع الخاصة أولى بشؤون 
الدین من غیرهم»"*. 


إن الاجتهاد الذي يقدمه الماوردي هنا لا يلغى الإشكالية القائمة» فى قلب الخطاب» 


( أبن القفع رسالة الصحابة. م. س» ص ۱۲ ۰۲ 


(۲ محمد عابد اخابري» العقل السياسي العربي» م س ص ۷۷۷ 
(۲) نفسد ص ۰۷۷۲ 
2 الاوردي» نصيحة اللوك ۶ س» ص ۱۲۵ - ۷ ۰.۱۲ 
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وفي تلافیف التجربة علی أرض الواقم. لا آننا نستطیم القول ان التصور الذي حددته 
المرجعية الفارسية للزوج المفهومي دین/ مُلك هو الذي هیمن على خطاب الادات 
السلطانية » وقد هیمن علیها في |طار بلورة الاطروحات والدعاوی المدعمة للاستبداد» آأي 
المعرّزة للسياسي في آبعاده السلطوية التي تتجه للاطباق علی کل مظاهر الوجود المجتمعي 
والثقافي والرمزي» حيث يكون بإمكان الآلة الملكية المستبدة أن تشرّع وتقئن؛ وتعلم ما 
پمکنها من |سناد جبروتها وتعزیزه» لیس بقوة السیف وحده بل بقوة القلم كذلك. 

وقد أشار أحد الباحثين إلى أن مسألة الدين والدولة في نصوص ابن المقفع لا علاقة لها 
بموضوع استقلال السياسي عن الديني» وهو الموضوع الذي بلورته تجربة الفكر السياسي في 
زمن لاحق. فلو كان هذا الرأي (كما هو وارد فى رسالة الصحابة) الذي يتحدث عنه ابن 
المقفع ويُرجع النظام السياسي إليه» هو رأي الناس أجمعين» وأن السياسة قضية عمومیة. الا 
أن ما قصد إليه ابن المقفع كان شيئاً آخر تماماً: «فالرأي هو رأي الحاكم» والسياسة مُلك 
خاص به» ينبغي ألا يشاركه فيه أجد)7' , 

بهذا المعنی» تبلورت فی الاداب السلطانية علاقة الملك بالدین» وبهذه الصور: 
توطنت نصوص هذه الآداب مُعزْزةٌ لمبدأ ترسيخ علو مکانة الملك» حتی عندما یتعلق الأمر 
بالشژون الدينية في تطبیقاتها وتجلیاتها العملية والسلوکیة: بل وحتی في مستویاتها القانونية 
حیث تتجه نصوص الآداب إلى تبرير كل ما يدعم الاستبداد السلطاني» ویرفع من قيمة الوازع 
والشوكة» ومتطلبات السؤدد الملكي» الأبهة والتفرد» قوة النار الحارقة والبحر الذي لا 
۳ 

وبهذا المعنی تسکن هذه العلاقة في نصوص الاداب. تعلوها طبقات کثيفة من التلوین 
اللفظی. الرامی الی التخفیف من غلوهاء وذلك بدمجها في سیاقات نصية ومرویات 
وحوادث» تروم رفع التناقضات المحتملة من ورودها؛ عندما نتم ممارسة قراعة آخری لتاریخ 
الإسلام العقائدي والسياسي . 


حاولنا فى الصفحات السابقة» بناء ثلاثة مبادىء كبرى نعتقد أنها لعبت دورا مركزياً في 
بناء خطاب الآداب السلطانية: مراتبية المجتمع» وميتافيزيقا الشرء وهيمنة الملك على 
الدين . 

لا یمکن الادعاء بأن المبادیء المذکورة محددة بصورة مغلقة في نصوص هذه 
الاداب ؛ انها تلعب دور الموجهات الحفيَة والظاهرة في الملفوظ والمسکوت عنه في هذا 
الخطاب . وهي تتبوأ مكانة مركزية في نص يعْنى بالتدبيرء ويتخذ مظهر الخطاب الوعظي 


)١(‏ على أومليل» السلطة الثقافية والسلطة السياسية» م. س» ص168. 
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الثاصح والمصلح والهادف إلى رسم معالم ما يسم بحسن السيأاسة › [عمار الامصار وتدبیر 
الجباية. والعناية باوضاع الجیش . لکن المظاهر التدبرية والتدییریة والمعطیات التقنبة 
الواردة في صورة خبرية آو حدئية و آمرية (مرویات وحکایات مصحوبة بلازمة فعل عَم في 
الامر) لا تستطيع إخفاء النواظم النظرية الثاوية خلفها؛ من قبیل المبادیء التي حاولنا بسطها 
بإعادة تر کیب وترسب ملامیحها النظریة ) والوشكالات العامة التي ولدها في خطاب الادات 
السلطانية في الصفحات السابقة» الامر الذي يثبت ما انطلقنا من التسليم به فى بداية هذا 
السياسي الاسلامي: : وأن لهذا التشريع مقدمات کبری هي التي حاولنا تجلية بعضها قبل أن 
نتقل اٍلی تعبین ملامح وصور السياسة الملوكية من خلال البحث في مفهوم الأبهق ثم مقاربة 
اشکالية الصور والممائلات المحددة لنمط الاستدلال النصم فی الآداب السلطانية. لنتمك ١‏ 
بعد ذلك من تشریح آصول القهر السلطاني؛ وتحدید مظاهر التدبیر في مختلف تجلیاته 
وأبعاده الملكية . 


۱۳ 


الفصل الثاني 
الملك. السلطان. الأبهة والتعالي: 


في التفكب بالصور 


«أما سوالکم عن الزمان» فإن الزمان الناس. والناس 
رجلان: وال ومولى عليه . 
ابن المقفع 


«وأولى الأمور بأخلاق الك - إن أمكنه التفرّد بالماء 
والهواء ‏ أن لا يشرك فيهما أحداً؛ فإن البهاء والعزة والاجة 
في التفرّد , ْ 
الحاحظ 
(الهيبة مبحة اللك» . 
لاسر الاأسرار» 
أتاح لنا الفصل الأول من هذا الباب صياغة أهم المبادىء النظرية الموجهة للخطاب 
السياسي في الاداب السلطانية. ومن المعلوم أن المبادىء المذكورة لا تتحدد في 
الخطاب بالصورة التي حاولنا فها الفصل المذکور » بل إلها تستشفب ونتم 
عملية |عادة بنائها من خلال المفاهیم والمواقف وآلیات الاستنباط المتبعة في إنتاج 
الخطاب السلطاني . 
إن المبادىء الثلاثة القابعة والمتمركزة خلف بنية هذه الاداب تكشف عن نفسها في 
قلب الخطاب في المفاهيم والكلمات والصور التي يتم ترتيب القول بواسطتها؛ إنها تلعب 
دور المبادىء المولّدة للنظام في القول؛ والمعنی في العبارة والغاية من النص ؛ والإيحاء في 
الصورة. 
وهناك جدلية نظرية بين المفاهيم المؤسسة بناء على المبادیء المذكورة» والمفاهيم 
المؤسّسة للمبادىء نفسها. الجدلية المقصودة نصية لكنها موصولة بالتاريخ وبالواقع 
والوقائع . ونحن عندما نقوم بإعادة تركيبها وإعلانهاء کما فعلنا في الفصل السابی؛ فإننا نسلم 
بصلات الوصل المتيئة والعميقة القائمة بينها وبين السياسة الفعلية في التاريخ » وذلك انطلاقا 
من اقتناعنا بالعلاقة الوثيقة بین السياسة والتاریخ» آي.بین خطاب السياسة وفعل التاریخ 





ناء ها 0 
: ي 


۱۳۵ 


وخاصة خطاب السياسة السلطاني الذي نشأ في الأصل باعتباره جزءا من المؤسّسة الملكية 
والمشروع السياسي السلطاني. فقد نشأ بأمر من هذه المؤسّسة» تعمیما لاداب الملوك 
وتکریسا لمواقف واختيارات سياسية محددة. 

تتضح المبادیء التي حددنا؛ وتتحدد ملامحها بصورة آکبر عندما نقرأ في ضونها 
الصور والمواقف والنماذج السياسية التي تتجه الاداب |لی ترکیبها . ونقصد بدذلك آن الفلسفة 
السياسية المتضمنة فی مقدمات المبادیء المذ کورة تحولها بدورها الی مقدمات لبلورة رقية 
سياسة متماسكة» أي.لبلورة نظام في القول له حدود معيّنة؛ وآليات في النظر مُتمّطة؛ وهو 
قبل ذلك وبعده» رسالة في التاريخ» أي خطاب يروم بلوغ غايات بعينهاء ينشأ من أجلهء 
وتتم اعادة [نتاجه بصورة متراصلة لتدعیم الغاية ذاتهاء وإصابة الهدف عيله» رغم تخير 
السُلطات الحاكمة وتغير أسماء الحاكمين. 

لا بد من التوضيح هنا أن خطاب الآداب السلطانية بطابعه النصحي التوجيهي» 
وبالآداب الملوكية التي يعتني برسم ملامحها العامة» بقدر عنايته بوصف دقائقها وجزثياتهاء 
لا يقارب تماما قضایا التنظیر للسلطة. فالسلطة قائمة» وهي سلطة تتعزز وتتواصل انطلاقا من 
انتظام مراتب المجتمع في مواقعها وبناء علی مبداً الطاعة باعتباره النتيجة اللازمة لاستمرار 
الملك واستمرار النظام. ووسط تفاصیل الحکم والمرویات عن آخلاق واداب الملوك 
وکیفیات سياسة الخاصة والعامة» ووسائل وطرق التدبیر السياسي الضامن لازدهار المجتمع 
وسيادة العدل والانصاف فيه . . وسط فروع القول في كل ما سبق» یتحدد للملك معنی ؛ 
وللسلطان صفات ودلالات. ومن مجموع ما ذکرنا تنشأً بلاغة خاصة تسمح لنا بترکیب 
سياسة الاداب السلطانية» سياسة الانهة ولا ثم سیاسات القهر وتوابعه بعد ذلك . وقد عملنا 
على استنطاق طبيعة سياسة هذه السياسات بالاستناد (لی مظاهر ومضمرات الخطاب» کما 
سیتجلی ذلك بتتابع في هذا الفصل وفي الفصول التي تلیه من هذا الباب . 

لقد استطعنا بعد معاينة متعددة للاداب السلطانية آن نتبیّن آن خطابها یسس لتصور 
معیّن للملك. آو لنقل تصوّر محدد للسياسة الملوكية» سياسة السلاطین الذین تعاقبوا علی 
حکم الجماعة الاسلامية منذ لحظة التأسیس المضطربة والمتوترة (الانتقالیة» المختلطة) 
«الخلافة الراشدة»  ١١(‏ ١1ه)؛‏ إلى لحظة الانبئاق المؤسّسة للملكية في العهد الأموي 4١(‏ 
- ۸۱۳۲ وتدعيمها والمحافظة عليها بتطوير مكاسبها (العهد العباسى) (15 505ه)ء 
إلى المآل الذي انتهت إليه السلطة في الإمبراطورية الإسلامية» وقد ترامت أطرافها على تخوم 
ثلاث قارات» ولحقها من الفساد السياسي والاختلال السياسي ما یعد أمراً تاريخياء بكل 
الامتياز الذي تمنحه كلمة التاريخ لکل الظواهر الانسانية. 

نتجه في هذا الفصل» إذن» إلى مقاربة سياسة الملك. السياسة الملوكية» السياسة 
السلطانية. فهي السياسة المحورية في نصٌ الاداب وخطاب الآداب لا ينشأ إلا لإعلانها 


۱۳۹ 


وترسیخها باعتبار آنها السياسة المطابقة لارادة التاریخ کما بلورها الصراع السياسي في تاريخ 
وقبل القيام برسم وتعيين سياسة الملك کما بلورتها آداب الملوك» وحددت ملامحها 
النصائح الموجّهة إليهم» وأشكال التدبير التي كانت ترتب المسؤوليات الملوكية في ما يُعرف 
بحسن السياسة. نشیر إلى الآلية الذهنية المتحكمة في نظام القول السلطاني . 
تتحدد هذه الآلية فى ما يُمكن أن نطلق عليه التفكير بالصور . فإذا كان التفكير السياسى 
الفقهي يتناول مو ضوح الخلافة من زاوية التقعيد والتقنين القائمين على التحريد وصياغة 
البنيات القانونية. بواسطة الاجتهاد المنطلق من نصوص الرسالة الدينية» والموخه فی الوقت 
نفسه بمتطلبات الوقت ومقتضیات المصالح المرسلة "۳" وكذلك بمتطلبات الطوبى الدينية 
الساعية إلى إنجاز عملية توجيه محدد للتاريخ”'*: فإن الآلية الفكرية المهيمنة في نصوص 
الاداب السلطانية هي آلية التفكير بالصورء التفكير المعتمد على رسم الملامح» وصياغة 
المظاهرء وتأطير المشاهد. ولهذا السبب تحضر في الآداب السلطانية» الصيغ الجاهزة 
(الحکم والمواعظ)» کما تحضر الحکایات والحوادث والروایات والمشاهد . ولهذا السبب 
أيضاً يستعين التفکیر فی هذه الاداب بالممائلات وبکل ما یُمکن من آلیات النظم الخطابي 
القائم على بلاغة الصور؛ وبلاغة التصویر (بلاغة الحکمة : القول المختصر المفید؛ وبلاغة 
الحادنة : تصویر الوقائع والمرویات بهدف العبرة والاعتبار). 
إن الصور المقصودة هنا لا علاقة لها بالصورة الميتافيزيقية ية التي يقعد بها الفارابي رت 
9“"ه) لآراء أهل المدينة الفاضلة» حيث يخصص في كتابه آراء أهل المدينة الفاضلة تسعة 
عشر فصلا للقول في صور الموجود الأول ومراتيه. ومراتب الأجسام السماويةء لينتقل بعد 
ذلك ٠‏ إلى قوی النفس» ۰ وخصال رئيس المدینت م آراء أهل المدن” . فالصور هنا في 
ملامحها النظرية بآلية في التجرید الفلسفي السياسي مخالفة كلية لآثيات ا 
إن الصور في الاداب تقارب الواقع السلطاني فتقوم بنسخه . كما تقوم برسم ملا مح 
جديدة له متوافقة ومطابقة لأشكال حضوره المرتجى. وهي قبل ذلك تضع السند التاريخي › 
۱2( الاوردي؛ الأحكام السلطانية في الولاية الديئية » م . س ؟ ویمکن ) مراجعة دراسة سعيد بنسعيد» دولة 
الثلافة دراسة في التفكير السياسي عند الاوردي م‘ س + الفصل الرابع ص 8 ITA - ١١‏ 
(۳) الفاراي کتاب آراء أهل المديئة الفاضلة» قدم له وعلق عليه ألبير نصري نادر» بیروت» دار الشرق؛ 
كمذا. 
0 حول سياسة الفيلسوف» يمكن مراجعة مجموعة من الملاحظات في القسم الثالث من كتاب علي أومليل» 
السلطة الثقافية والسلطة السیاسیةه م. س؛ ص۱۲۷ + 4 


۱۳۷ 


الصور التاريخية كقاعدة ملازمة للاستنباط والاستدلال في الوقت الذي يعتمد فيه نص السياسة 
المدنية على التجريد الميتافيزيقي» الباني للتصورات المجردة خارج مقتضيات التاريخ”'' . 


في الادات السلطانية تختلط السياسة بالصور”؟ 5 صور التاريخ وصور الملوك 
والسلاطين » وصور الأمثال المستقاة من تجارب التاريخ, وتحتفل النصوص بالصور أكثر من 
احتفالها بالتدبير في مستویاته الواقعبة !۳ أو بالسياسة في مستوی تعیین القول في حدودها 
النظرية الخالصة. آو في مستوی ضبط علاقاتها المتوترة والمهادنة في الوقت نفسه لدور 
المقدس . ودور العامل الديني في الشأن السياسي والممارسة السياسة) وذلك إلى در حة 
تسمح لنا بإمكانية اعتبا ر الآداب السلطانيةء» مدونات في تر سيخ م السياسة الملوكية خارج طوبی 
السياسية اليونانية التي تبلور فیها المشروع السياسي كمشروع في الأخلاق» وخارج طربی 
الرسالة النبرية» كما بلورتها الدعوة المحمديةء وبمحاذاة سياسة الفقهاء . وقد ظلّت تعمل في 
الديني في نظام للشوری والعدالة والحرية والمساواة. زهي محرد د سا نص والامال 
التاريخية في | التحقیق , الفعلی للمعاییر المذکور وبين السياسة الفعلية؛ سياسة الملو لك ال 
لين ' هموب ۰ اي 
استوعست الرؤية الدينية في إطار سیاستها» ونصّبت نفسها حارسة للدين › ترعاه في حدود 
الطقوس التعبدیة» دون آن تتمکن من ترجمة رسالته في المعاملات إلى شريعة جامعة» أو تكون 
قادرة على استنبات نفسها في التاريخ والمجتمع . وقد تم ذلك بدون شك في إطار ظروف 
موضوعية ة تتجاوز الأماني والآمال» وتصنع التاريخ كما يرتضي ذلك القائمون على صناعته . 


010 يعتبر كثير من الدارسينٍ أن لموذج الدولة المتتصر والسائد في الدولة الإسلامية الوسيطيةء هو النموذج 
السلطاني . ویمکن الاطلاع على وجهة نظر في هذا الوضوع في کتاب عل آوملیل السلطة التقافية 
والسلطة السياسية» م . س» ص۱۳۵ ۱۱۳ وکذلك کتاب رضوان السید» امحماعة والحتمم والدولت 
م. س: ص۷۱ ۵۸. 

000 راجع بحث |حسان عباس» ابن رضوان وکتابه في السیاسة! مجلة الفكر العربي» بيروت» معهد الانماء 
العريي» ع۲۲ (۰)۱۹۸۱ ص۳۷۹. 

(۳) تحتل فصول التدبير في الآداب السلطانية» تدبير المال وتدبير الجند؛ منزلة آدنی من منازل آداب الملوك 
وخصالهم» وعلاقاتهم مع العامة والخخاصة . بل إن بعضها لا يخصص للتدبير مكاناً بالمرة؛ أو يمر عليه في 
حدیث سریم وسط فصول أخرى قريبة منه . . يمكن مراجعة نس نصيحة اللوك للماوردي ونص الاشارة 
إلى أدب الإمارة للمرادي» للتأكد من ملاحظتنا هذه . فقد خصص الاوردي البابین الشامن والتاسم لبحث 
مرضوعات التدبیر تدبیر الأموال وتدبير الأعداء وأهل الجنايات» وبلفت صفحات البابين ۰۱۰۸ فی 
الوقت الذي يحتوي فيه الكتاب على ما يقرب من 5٠١‏ صفحة عدا صفحات مقدمة المحقق , أما المرادي 
فان موجزه لا يعالج مسألة التدبير المالي؛ ويكتفي في موضوع اللعند بإشارات سريعة في كل من الفصلين 
العاشر والحادي عشر. 

(4) سنعود إلى تفصيل القول في هذه المسألة في الفصل الأول .من الباب الثالث. 


۱۳۸ 


نتجه في هذا الفصل - كما قلنا سابقاً - إلى إبراز طبيعة التفكير بالصور كما تبلور في 
كتب الادافء وذلك بهدف الإحاطة بصورة الملك» والمؤسّسة الملکيت لنتمكن من ضبط 
السياسة السلطانية . وسنعتمد في صياغة ملامح الصور بمختلف ألوائها وأشكالها وظلالهاء 
علی المبادیء الکبری التي انطلقنا من اعتبار آنها الخلفية النظرية الناظمة لحدود ومستویات 
هذه الفلسفة . ذلك آن هذه الصور تشکل التجلّیات الفعلية لهذه السياسة» ولعلنا بوقوفنا على 
جوانبت الخطاب الملوكي والسياسة الملوكية نقترب مما اعتبرناه المحدد الاساس في هذا 
الفصل ألا وهو تمجيد الأبّهة الملكية والسؤده الملكي . 


۱ - الملكث انفر اد وتفرد: 


الصورة الاولی آو المشهد الأولء المشهد الاصل هو مشهد الملك "البهاء والعزة 
والابهة»۳ والابهة العظمة. وذلك من دون بحث في السببية التاريخية؛ ولا صوغ لسؤال 
السلطة المحردة؛ سؤال السياسة كما بلوره أرسطوء ودافع فيه عن مدينة البشر ”أ أو كما 
صاغته نظرية التعاقد متصورة حالة المجتمع كحالة نافية لحالة الطبيعة» ۰ باعتبار أن المجتمع 
سياسة وثقافة وحضارة. والطبیعة حرب ودمار(۳. إننا لا نجد في | الاداب السلطانية لا هذا 
ولا ذاك فقد سمحت لنا آلية التفكير بالصور باستدعاء صورة أخرى عملت على أسطرة 
الاأصل. وذلك بالنظر الیه باعتباره مصدر الأصول كلهاء نقصد بذلك المماثلة بين الملك 
والا له وهي الصورة التي سنخصص لها فصلا كاملا بحکم الملایسات 9 بها 
وبخلفیاتها النظریة وما ترتب عن هذه الخلفيات من نائج في بنية الخطاب . 

لا تفکر الاداب السلطانية في ميثاق السلطة . ولا تشترط له القواعد والقوانین» فالملك 


مكانة 8 هه وي إنه ور رم قائمة ترعی ای ET‏ عام الفنية A‏ اا اله |“ س 
9 صو لے a‏ حدود » وتمنع | سعد ر وفي الحاد بت الثتى تعحدد بعص 


التصوص فصلا لتقديم ما یعتبر مبحثاً في تبریر ضرورة السلطة ولزومها فانها تكتفي 
بالتوصيف الذي يقف عند عتبة لا يتعداها . فاللامفکر فيه في هذا الباب يشكل عائقاً معرفياً 
يحول هذه الفصول إلى صفحات للتبريرء الذي ينقل الحديث من السياسة إلى الميتافيزيقا» أو 
ينقله من السياسة | إلى الدين › وفي أحسن الأحوال» يستعيد بصيغ مختلطة التصور الأرسطي؛ 
ممتزجاً بما ینافیه ویناقضه من الاراء . فالسلطة قائمة بقیامها وکاب الاداب السلطانية آغلبهم 
من رجالات السلطهة القائمة المنتفعین بنفعها؛ والمطلفین على جوانب من صراعات السلطة 


(۱) استاحظ كتاب التاج في أخلاق اللوك م س» ص ۹۷. 
(۲) للاطلاع علی تفکیر آرسطو في السیاسة» یمکن مراجعة کتاب السياسف ترجمة أحمد لطفي السيدء 


الریاض» منشورات الفاسریت (د. ت). 
Thomas Hobbes, Leviathan , Paris, Sirey, 1972, pp. 121 - 125, (۳)‏ 


)£( راجع الفصل الثالث من الباب الثاني من هذا الکتاب . 


۱۳۹ 


والملك في التاريخ الإسلامي . لهذا يتعجه الخطاب إلى الإقرار بالكيان السلطوي. مؤسسة 
الملك» بدون أدنى بحث في الأصول أو في العلل والمبادىء . 

ولعل هذا هو ما كان ينتقده ابن خلدون في الخطاب المرسل للآداب» عندما تحدث 
عن غیاب السپيية المعللة للظواهر استناداً إلى نماذج في التاريخ أو في المعرفة : تمكن المتن 
السلطاني من الانتقال من التفكير بالصور إلى التفکیر في العلل» وتفسیر الظواهر بدل الاقرار 
FH 4‏ بوجودها المطلق» وكأنه حصل ویحصل خارج التاریخ» وخارح متطلبات 
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صحیح آن آلية التفکیر بالصور كما تحدّدها الآداب السلطانية » تصادر على أمر تعتبره 
قائماً وحالا» بل تراه ضرورة قاهرة» وأن هذ التسليم يرتبط بمشروعها في النظر السياسي 
القائم على بناء محاولة أدلجة السلطة السائدة ۰*۳ بالدفاع عنها وتبرير أعمالهاء والانطلاق من 
اعتبار مطابقتها لإرادة التاريخ وصيرورة المجتمع . إلا أن هذا الأمر لا يعفينا من تسجيل الب 
الخطاب كما هى »؛ أي وصف المناحي التى كانت تتمظهر بواسطتها ومن خلالهاء مشكلة 
نصوصاً في السياسة ذات رسالة محلدة. ٠‏ 

إن الصورة الأبرز في الخطاب هي صورة الملك الفرد المفرد الواحد وهذه الصورة 
مرتبطة بمبداً المرانب المجتمعية التي تبرر وجود وضرورة المؤسسة الملكية””' . 

في مراتب المجتمع التي تسلم السلطة بضرورتها ولزومها. لا نعثر علی المرتبة 
الملکية . فاذا کان الملك واهب المراتب ومحددها. واذا کانت المراتب تتحدد انطلاقاً من 
وتتدرج بناء علی نوعية الموقع الذي تتخذه منه» فان الملك یظل في موقع وسط کل المراتب 
المذکورة؛ انه البورة الناظمة والفاعلة والموثرة فی کل المراتب . والبورة هنا تتمیز بمرونة 
تمتحها امتیاز التموقع فوق کل المواقع والمراتب. وآعین السلطة المتناثرة والمنتشرة في 
الفضاء الاجتماعي المراتبي تترجم دلالة المرونة في الواقم 

إن الملك يحضر في كل المراتب» لان المراتبية الاجتماعية مُعدّة لخدمته و خدمة 


(۱) ابن خلدون. القدمت م. س» جا ص۰۲۲ 
(؟) محمد عابد الجابري» 7الأيديولوجيا الساطانية وفقه السیاست»» الفصل العاشر من العقل السياسي العربي» 


م س ۰ > ص ۵۵ ۲. 


(۳) عنون الزياني الباب الرابم من واسطة السلوك ب افي الأوصاف التي با نظام اللك وکماله وببجته 
وحمالهة. الزياني» واسطة السلوك في سياسة اللوك محقيق عبد الحميد حاجيات. الخزائر» الشركة 
لوطیة لنشر داترنی, 1۹۸۲ 

)0 بخصص الثعالبي أ غلب أبواب كتابه أدب الملوك» للملك واللوك ابتداء من الإفصاح عن علو شأن الملوك 
إلى أقرال في الملوكء وأخلاق الملوك وعاداتهم» إلى أخبارهم وآفاتهم» إلى ما ينبغي أن يأتوه من 
سیاسات ؛ ال آداب أصحابهم . 


۱۳۹ 


الموسسة الملکية؛ نه یحضر بحضورها آمامه لا باستحضارها له . فهو الحاضر فيهاء لأنه 
واهب الرتب» وهي المنفعلة به والحاصلة بأمره» لن رخافیز ندور في فلکه وستجیب 
لنظام الترتیب القائم انطلاقاً من (رادته وزشارته وآمره وتدبیره(۱) 

يحضر الملك اٍذن» بصفته رتبة صانعة للرتب» ورتبة فوق الرتب؛ انه رأ س الرتب 
والمراتب أعمدة حاملة له. 

تبداً الصور بالاسماء ثم تتتالى الصور المستمدة من التاریخ» وتقوم الصور كذلك في 
المواقف والمشاهد» وتشخص الصور المظاهر الجزئیة» کما تعمل على إبراز المظاهر العامة 
والمواقف المرکبت ولا تترك الصور آمراً ملکیاً بدون أن تعمل على توثيق ملامحه وأوجهه 
بالنسخ والترمیز» وصناعة الامثولات والنماذج؛ في حالات السلم وحالات الحرب وداخل 
القصر وخارجه» في جلسات السمر ولحظات اللهو ومواقف الأمر» وفی كيفية الکلام 
واللباس» في الحياة وفي الموت”"“. فكيف تعوّض الصورة الملكية سؤال الملك» وقواعد 
الملك فى الآداب الساطانية؟ 

قبل الإجابة عن هذا السؤال» نريد أن نؤكد مرة أخرى على أهمية الدور التخيلي الذي 
يلعبه التفكير بالصور في الآداب السلطانية. صحيح أنه يمكن أن تكون عملية التصوير 
المتلاحقة في نسيج النصوص» خلال الفصول والأبواس» موجهة إلى آداء وظيفة تلقينية ؛ 
وظيفة تجسيد المواقف والأفكار في الصور لترسيخها. للتمثيل عليها. إلا أن هذا الأمر 
استوى» فى نهاية الأمرء آلية نظرية م مُقومة لنمط الاستدلال في النصٌ» بل آلية صانعة ومؤسسة 

لنبدأ بالصورة المشهدية؛ الصورة المكبّرة والموسعة. فغالبا ما يشمل إطار الصورة 
الملكية أفقاً يتموقع في قلبه الملك» وذلك عند مقارية أي موضوع لدرجة نستطيع معها 
التول ان الملك مشاهد؛ لا يختفي الواحد منها | إلا ليحضر الآخرء وذلك بالمعنى الذي 
يشكل فيه الغياب حضوراً سابقاً علی الحضور. ولاحقاً له. فلا ینقطم مشهد الحضور مطلقا 
في نصوص الا داب . إن هذه التصوص تجسد الصورة المشهدية لحضور الملك فتقدمه وهو 
پجالس خاصة الخاصة (الاقارب)» ثم الخاصة (الندماء والاعوان) ومع العامة بمختلف 
مراتبهم . . وفي كل هذه المشاهد تتمتع الموسسة الملكية بکثیر من التمیز. صحیح آن 
الاقتراب من السلطان والقرب منه يقتضي اختراق مؤسسة الحاجب والحجابة أي اختراق 


)١(‏ راجع مقالة وضاح شرارة» «الملك ‏ العامةء الطبيعة ‏ الموت: حول "التاج في أخلاق الملوك' 
للجاحظ؛ء ضمن كتابه استئثاف البدىء م. س» ص88١‏ -119. 

(۲) قرأ في سر الأسرار ما يل : رما يبب على الاك أن يازمه في أحواله كثرة الوقار وقلة الضحك» فان 
كثرة الضحك تذهب الهيبة وتعجل الهرم» وأن يلزم جميع من يحضر مجلسه الوقار واظهار اخشية 
(...غ)2. وفى كتاب للهند: «ليس بين أن يملك الملك رعيته أو تملكه إلا حزم وتوان»: ص ۰۸۰ 


۱۳۱ 


الحح الملکیة(؟ وآنه پستدعی الخوف والاحتیاط والحذر » إلا أنه عندما بحصل ویتم» 
u iis ef 5 ۳0 ۲‏ 3 ۱ ۱ 3 ام( ره را 
یمکن المستمتم به من بلوع مقام استثنائى » الاحساس المباشر بهيمة الانهة" ۰۲ معاينة المحد 


الملوکی ۳ الاحساس بما سماه ابن طباطبا «الترویم» و«لتهویل»*؟. 

الصور المتواترة في النص آسماء؛ آسماء ملوك وأسماء ملوك الملوك . وأپرز الاسماء 
ملوك الدولة الفارسية» وخاصة الامبراطورية الثالثة من امبراطوریات الفرس (الدولة 
الساسانیة) : آنوشروان» آردشیر؛ بزر جمهر» بهرام جورء خسر آبرویرز سابور» ساپور بن 
سابور؛ شیرویه» یزد جرد. . . وغیرهم . 0 واسم الاسکندر الکبیر ) وأسماء ملوك الأمويين 
والعباسیین» حسب زمن النصض ووقت صدوره» حیث تحضر آسماء وتغیب آخری؛ ثم 
تحضر في زمن لاحق أسماء مضافة إلى الأولى؛ في سلاسل لا تنقطع الا لتتصل . فکل 
الملوك السلاطين الذين ترد أسماؤهم. صورهم پساهمون جمیعاً في ترسیخ نموذج المشهد 
السیاسی الملکی : الأبهت القوة. وکفاءة التدبیر المرئب لشوون الاجتماع البشري : معاويق 
يزيد» عبد الملك بن مروان» المنصورء الرشید والمأمون؛ والاسماء الصور والرموز 
ایض أسماء الخلفاء الأربعة الأوائل» ثم السلاطين الذين احتلوا مواقع في الأطراف» أو 

کانو! فی قلب دمشق ‏ وبغداد والقاهرة » وقرطبة ع ومراکش . ۱ 2 

(۱) عالج ابحاحظ في کتاب امجاب قضایا تتعلق بمکانة ووظيفة الحاجب؛ ونقل فيه قولاً لسهل بن هارون 
موجه إلى الفضل بن سهل. جحدد فیه الصورة النموذجية الطلوية في اطحاجب . وعندما انتهی منها نقل من 
کتاب لکسری قولاً في الموضوع نفسه فبدا أن الثاني هو الأصلء» وأن الأول مجرد نسخة منه. 
یقول سهل بن هارون للفضل بن سهل : ان امحاجب آحد وجهي اللك ؛ یعتبر علیه برآفته» ويلحقه ما 
كان في غلظته وفظاظته فاتذ حاجبك سهل الطبیعف معروفاً بالرآفت؛ مالوفاً منه البر والرجة. ولیکن 
جميل الهيئة حسن البسطة» ذا قصد في نیته وصالح آفعاله. ومره فلیضم الناس عل مراتبهم» ولیأذن لهم 
في تفاضل منازلهم: ولیعط کلا بقسطه من وجهه» ویستعطف قلوب امیم الیه» حتی لا ینشی الباب 
أحد وهو يخاف أن يقصر به عن مرتبته ولا أن يمنع في مدخل أو مجلس أو موضم إذن شيئاً يستحقه. ولا 
أن يمنع أحد مرتبته وليضع كلا عندك على منزلته وتعهده فإن قصر مقصر قام بحسن خلافته وتزيين 
أمره! . جموع رسائل امحاحظ» ج۲» تفیق عبد السلام هارون القاهرق مکتبة الانجي» 21953514 
ص۳۸ ۔ ۳۹. 

(۲) نقراً ني الفخري في الآداب السلطانية» م. س: «كان عضد الدولة إذا جلس على سريره أحضرت 
الاسود والفيلة واللمور في السلاسل» وجعلت في حواشي جلسه تهویلاف بذلك على الناس وترويعاً 
لهم» ص ٩‏ ۲. 

)¥( التعالبي» أدب الملوك . م. س» ص۱۲ - 6 

(4) اين طباطیا. الفخري في الاداب السلطانية» م. س. ص۲۳ 4 ؟. 

(۵) تستحضر نصوص الاداب ختلف الاسماء التي ذكرناء ملوك فارس. والفاء الراشدین؛ وملوك 
الدولتین الاموية والعباسیف في سیاقات متواترة ومتشامبة» وبواسطة أحداث متنوعة وأحیاناً متقاربت 
مع تغيير في الأسماء المنسوبة إليهم من الملوك أو أسماء الشارکین في الاحداث؛ من الشخصیات التي - 


۱۳۲ 


والصور أيضاً تجشد آسماء السلاطین المتأخرین: العماد والرکن والعضد والسیف 
والتاج. وهي صور تحيل إلى أشياء مادية» إضافة إلى الصور ذات الإحالة المعنوية: العز 
والنصر والولاء والاعانة والامانة والفخر. .. وهکذا تتوالی الصور مشيرة الی مقامات 
راحوال : المعز لدين الله؛ وناصر الدولت وعماد الدولة. وسیف الدولة. ثم تاج الملة 
وغتاث الامف وملك الملوك. . . 

لا تشیر الصور الاسماء آو الرموز الی آسماء فقط. بل ان المشاهد تعکس حالات 
ومواقف؛ ویتم عرضها بغية |صابة آمر بعینه؛ |نها تشکل رسالة» وتحدد توجهاً معیناً في 
موضوع الوظيفة الملكية . 

وسنستعرض في هلا السیاق نماذج من الصور» یتصل بعضها بعلاقة الملوك مع 
خاصّتهم من الأعوان. ویعکس بعضها الاخر جوانب تتصل بکیفیات الدخول علی الملوك 
ومخاطبتهم . ثم نتوقف عند مشهد الملك والموت» وذلك بقصد التو ضیح المعتمد علی 
التمثیل في موضوع الصور قبل أن نعود إلى استجماع العناصر التي تربط هذه المعطيات 
بمبدأ المراتبية الاجتماعية» وهو المبدأ الذي يحدّد في النهاية طبيعة التفرّد الملكي عن الرتب 
ووسطهاء فنکون إذذاك قد أوضحنا من خلال آلية التفكير بالصور جوانب من طبيعة 
السياسي» كما تبلوره الآداب السلطانية. 

عندما بخصص الثعالبي في نص آدب الملوك فصلاً لخدمة الملوك فإنه يستدعي نصا 
لابن المقفع» يربط فيه الخدمة والعمل من أجل السلطان بالعبودية وذلك بقوله : «فمن خدم 
الملوك فعلیه بالملازمة من غیر معاتبة»۳؟ أي أن عليه أن يكون ملازماً للسلطان متفانيا في 
سخدمته » بدوك أدنى عتاب أو تراجع أو نفور. . . وهو بعد ذلك مباشرة» يخصص الفصل 
الذي يليه للحديث عن صعوبة خدمة الملوك ۳ فینقل المأئورات الاتیة؛ وأغلها تشخصها 
صور غريبة ومخیفة : 

«إياكم والسلطان» فانه یخضب غضب الصبی. ويأخذ أَخذ الاسد» (وقد سب هذا 
القول في سياق تناضّي آخر إلى المأمون) . 

- وفي كتاب كليلة ودمنة: «خاطر من لجج في البحرء وأشد منه مخاطرة» خادم 
السلطان) . 

- ومن ألفاظ البديع الهمداني: «الملوك إذا خدمتهم مَلُوكء وإن لم تخدمهم 


= كانت لها علاقة بالملوك. إن المهم هو العبرة والاعتبار» أما الشواهد فإنها تلعب دور الرموز الممثلة لمواقتف 
مرغوب في إبرازها أو إخفائها. 

(۱) آدب الوك م. س» ص۲۲۷. 

(۲) نفسه» ص۳۲۸. 


۱۳۳ 


اذلو »۲۱۳ . 
فى الصور المتضمنة في المنقولات أعلاه ما ما يؤكد رهبة العمل مع السلطان في الأمور 

اليومية» أي في ما يتعلق بخدماته الضرورية . وهي صور تتجه إلى تأكيد المسافة الفاصلة بين 
5 الملوكي والطبع الادمي العادي : فاذا ات حدمت الملوك ملوك وإذا ابتعدت عنهم 
أذلوك . 

أما الصور المتعلقة بعلاقة الملك مع خاضته» فإننا نجد فيها مشهداً متحركاً في نض 
الشيزري المنهج المسلوك في سياسة الملوك حيث يقول في الباب السابع» المعنون : : في 
كيفية رتبة الملك مع أوليائه في حال جلوسه ورکوبه»؛ وهو یتحدث عن ترتیبات جلوس 
ملوك بني العباس؛ باعتبارهم في نظره «قدوة ملوك الناس»: «ينبخي للملك آن یجعل جلوس 
طقات آصحابه وأعوانه وأولیائه. على ثلاث مراتب : المرتبة الأولى: یجلس فیها الجند 
والغلمان الذین لهم مزية علی غیرهم؛ المرتبة الثانية : : یجلس فیها القواد المتوسطون» الذین 
قد وُلُوا الاعمال من قبل الأمراء؛ ومن يجري مجراهم من الطواشية وغیرهم ؛ المرتبة الثالثة : 
يجلس فيها القوّاد والأمراء والأكابرء الذين يتولون الأعمال» ویخطب لهم علی المنابر 
وكبراء الحجاب والعملاء . وهذه المرتبة تسمى دهليز الخاصة»ء وهو القريب من السترء فإذا 
جلس الناس لا یختلط قوم بغیرهم» ولا یعلو أحد منهم في الجلسة على من هو فوقه» . 


ویستطرد الشيزري واصفاً صور جلوس الملك الخری؛ في صحن الدارء كما يحدد 
المسافة اللازمة بين الملك ومن يحدثه من المقربين» وموقعهم من سریره آو من مقحده ؛ کما 
يصف كيفية ركوبه في موكبه ؛ متحدثاً عن الذين يتقدمون الموكب» والذين يسيرون بمحاذاته 
أو خلفه بمقدار معين. . إلى غير ذلك مما يعتبره من أبّهة الملك وتميزه”". 


وفي الموضوء نلفسة ) وبالآلية التصویریة المتحر کة والدفيقة ذاتها التى ألا تغفل أدق 
التفاصیل ‏ يتحدث الثعالبي عن بعض الأمور الملكية ذات الصلة بموضوع الخدمة وهو ضوع 
الملك وسط خاصته فیقول : «ومما أجمع عليه أهل الخبرة بخدمة الملوك» أنه يجب على 
الداخل إلى الملك أن يتعمد العدول عن الطريق الذي تقابله يمنة أو يسرة» ثم ينجرف إلى 
مجلس الملكء ویقف » ویقیم الرسم في خدمة مثله. فان استدناه الملك دنا خطی ثلاثاً أو 
نحوها ووقفاء فإن اسيّدئاه ثانياً دنا نحواً من دنوه الأول» ولم ينظر إلى تعب الملك في إشارة 
أو تحريك جارحة فإن ذلك وان كانت على الملك فيه معاناة» فهو مما يجري فى طريق 
اجلاله وتعظیمه . فإذا آمسك الملك عن الاشارة آو الحرکة» وقف في المکان الذي یقطع 
(۱) نقلاً عن آدب اللوكم. س۰ ص۲۲۹ 
)۲( النهج المسلوك في سياسة اللوك م. س» ص 510 1 
(9) لفسهء ص55 وما يليها. 


۱۳ 


كلمه أجابه بانخفاض صوت وقلة حركة وحسن استماع . فإذا قطع الملك کلامه قام فرجع 
القهقری وإِنْ أمكنه أن يستتر عن وجهه بجدارء أو مسلك لا يحاذيه فعل» ثم مشى كيف 
شاء. ومن حق الملك ألا يطيل أحد القعود؛ فإنْ خطاً مخطیء في ذلك. فان آذن له الملك 
في الانصراف أن يلحظه. فإذا عرف ذلك» ولم يقم كان ممن يحتاج إلى الأدب»'. 

تتضمن الصورة المُساقة أعلاه مشهداً مركّباً ومتحرّكاً. كلما قلنا آنفاً. وهي توجز في 
عبارات مجموعة من الصور المتقاربة» لتشكل في النهاية المشهد في صورته الكاملة . ولعل 
حرص صاحب النص على تقديم خبرة من آلفوا خدمة الملوك یبن من جدید التعظیم 
والجلال الذي تطالب به الموسسة الملكية کل من له آدنی صلة بها؛ > لیظل الملك رتبة فوق 
الرتب» ویظل قبل ذلك وبعده واهباً للرتب . 

لو شتنا استخراج #بروتوکول» الزيارة الملكية؛ » كما ترسمه فقرة الشعالي المستشهد بها. 
لاکتشفنا آننا آمام مشهد في غاية الاحراج» لانه مشهد يجسم بصورة مكبرة ة آلية المراتب فی 
الممارسة : الرتية الملوكية ومتطلیات اجلالها وتعظمها والمرتبة اليشرية العادية 
وهى المرتبة المُطالبَة بالاعتراف بحق الدونية فى أسلوب التعامل› باعتباره أمراً غير قابل 
للجدل. فمرتبة المُقْدِم على زيارة الملك ورؤيته» مليئة بالعقبات» محفوفة بالمصاعب 
والمخاطر . . 


نقتطم من المشهد المذکور الصور الاتية؛ للتدلیل علی ما قلناه سابقاً: التوجه المستقیم 
نحوه» الوقوف وتقديم الرسم؛ انتظار الاستدناءی. حصول الاستدناء» الدنو المحسوب 
الخطى» ثم الدنو المماثل متى أعطت الإشارة الأمرء انتظار الإيماء بالقعود أو الاستمرار في 
الوقوف في حال غياب ما يستدل به على الأمر بالقعودء الجلوس المحسّن للحركة والمحسن 
لكفاءة الاستماع) الحدیث بصوت منخفعض ومسموع» انتهاء الجلوس والمجالسة بانقطاع 
کلام الملك؛ الوقوف قصد الانصراف بالتراجع القهقرى» الاختفاء السريع وراء كل ما 
يسعف بالاختفاء . 

عندما تستعید تصوص الاداب هذه الصورة في الاتصال بالملوك ومجالستهم. فانها 
تکون بصدد تعیین حدود المنزلة الملكية المناسبة لداثرة الترتیب المجتمعي» الموسس لهذه 
المنزلة . فلا يمكن فهم التعظیم والاجلال الذي تروم الصورة ترسیخه. الا عندما نعرف 
المسافات الكبيرة التی تقیمها نصوص الاداب بین مراتب المجتمع . ذلك آن الملك لا تربطه 
بمن یحکمهم ررابط مماثلة للروابط التي تحدّدها نظريات التعاقد من أجل السلطة في الأنظمة 


ااال س 
)000 التعالبى ١‏ أدب اللوك» ۶ س ۰ صن ۲ ۰۲۲ وهناك صيغة آخری آقدم قد تکون هي الأصل » في كتاب 
التاج ٠‏ م‘ سس ۲ ص ٤ ٦‏ _ ۰.۷ , 


۱۳۵ 


الملكية والجمهورية» أي الروابط التى ساهمت نظريات السياسة الليبرالية في تأسيسهاء ابتداء 
من القرن السابع عشر الميلادي”". إن الملك هنا يستدعي صوراً تاريخية تستلهم تاريخاً في 
السلطة وتمنحه حياة جديدة ؛ إنها تستدعي صور أباطرة الروم وأكاسرة الفرس » وقد كانت 
صور هولاء تستلهم طقوساً في الحکم موصولة بأساطیر الالهة وتأله الملوك ۱ 

نعثر فى نصوص الاداب السلطانية آیضاً على جملة من النصوص التي تبيّن درجات 
التشدد التي تتطابها الرتبة الملوكية » ممن يطلب منهم خدمتها. آو العمل بالقرب منها. وقد 
عالیم الجاحظ فی كتاب التام ضمن باب المنادمة)» مجموعة من القضايا المرتبطة باداب 
المجالسة”” والشرب واللهو والاستماع؛ وغير ذلك من الأمور الدتيقة والصغيرة في حیا: 
الملوك. وقد وصل به الأمر الی معالجة ما آطلق علیه. في باب آداب الندماء * مسألة 
اغفاءة الملك فقال : ذا غلبته عیناه: أن ينهض من حضره من صغير أو كبيرء بحركة 
لینة خفيفة حتی یتواری عن قرار مجلسه؟"*. . الی آن یقول: «لعل الملك اد هب عن 
سنته لا یسأل عنی. آو لعله آن یمتد به النوم. آو یعرض له شغل. فإن هذا من أكبر 
الخطاً ٩۸»‏ . ثم يتابع : «وقد قتل بعض الملوك رجلا في هذه الصفة»(۲*. وتفید الجملة 
الأخيرة الاخبار والتهدید؛ کما تصف المصیر والمال» وتعبُر عن درجة القوة التي یمتلکها 
الملك . . الأیهة منا لا تتحرج في قتل من یخالف طقوسهاء الأبهة تلجأ إلى التذكير 
بالموت عن طریق القتل . 

لا يجب أن نفهم مما سبق أن مسألة القتل وحدها ترادف مسألة تدعیم القدرة الملكية 
المطلقة على إتيان أقسى وأعنف الأفعال» فهناك مواقف مماثلة تستدعي فيها نصوص الآداب 
العفو بدل القتل » بل العفو والإكرام» فتتعزز الأبهة بواسطة مواقف مغايرة. ففي الرواية التي 
پوردها القلعي عن معاوية والزرقاء» ما يشير إلى أسلوب آخر في مواجهة ما يدعم الامر 
الملكي والابهة السلطانية» وذلك بمنح الحياة» ومنح ما يساعد على تملك مباهجهاء بدل 
القتل والتقتیل. وفي الحالتین معا تکون الحیاة. کما یکون الموت: في خدمة المؤسسة 


5 ۰ م عام sh. (A)‏ عل ۲ اس 0 8 
الملکة وخدمة بقائها واستمرارها* . وهناك صور أخرى» دروم اكثر من موقفف» بل لعلها 


Manant (PJ; Naissance de la politique moderne, Paris, Payot, 1977, ,و‎ 135: Nouvelle Histoire des (۱) 
idêes politiques (collectif sous la direction de Pascal Ory), Paris, Hachette, 1987, pp. 17 - 25. 


Maurice Robin, Histoire comparative des idées politigues Op. cit., p. 440. 010 
۰.۱۲ التاج في أخلاق الملوك» م. س» ص‎ (۳ 

)4( نفسه. ص ؟ء ۰۱۲ 

(۵) نشسه ص۰۱۲ 

)1( تسه ص۱۶۲ - ۰۱۲ 

(۷) نفسه ص ۰۱۲ 

(۸) تبذیب الرياسة وترتیب السیاسف م. س: ص۲۵۲ - ۲۵۸. 


۱۳۹ 


تركب صورأ ومواقف متعددة داخل المشهد الواحد . نقرا في تهذیب الرياسة وترتیب السياسة 
المثل الاتي : : "وروي عن الربيع أنه قال: جمع المنصور مالكاً وأبا حنيفة وابن ¿ أبي ذژیب 
(رضي الله عنهم). فقال: كيف ترون في هذا الأمر الذي أعطاني الّه تعالی » فقال ابن آبي 
ذؤيس : مُلك الدنيا يؤتيه الله من يشاءء وملك الآخرة يؤتيه من وفقه لهء وأن الخلافة تكون 
بإجماع أهل التقوى عليهاء وأنت وأعوانك خارجون من التقوى» عالين على الخلق؛ فإن 
سألت الله السلامة» كان في ذلك نجاتك» وإلا أنت المطلوب. فقال لأبي حنيفة : ما تقول. 
قال: المسترشد لدينه يكون بعيد الغضب» وأنت إذا نصحت نفسك علمت أنك لم ترد الله 
باجتماعنا فئقول بما تهواه خوفاً من سبيفك وحبسك» ولقد وليت المخلافة . وما اجتمع عليك 
نفسان من أهل التقوى . فقال لمالك: ما تقول؟ فقال: لو لم يرك الله أهلا لذلك؛ ما قدر لك 
أمر الأمة؛ أعانك الله على ما ولاك ثم أمر بانصرافهم . قال الربيع» » ثم آعطاني ثلاث بدر 
وقال اتبع القوم فإنْ أخذ ابن أبي ذؤيب وأو حنيفة منها شيا ٠‏ فأتني برأسيهماء وإِنْ أخذها 
مالك كلها فادفعها إليه؛ فأتيت ابن أبي ذؤيب وعرضت عليه» فقال ما أرضى له هذا المالء 
فكيف أرضاه لنفسي » وقال أبو حنيفة : : لو ضربت رقبتي ما مسست منها درهما واحداء فأتيت 
مالکاً فأخذها كلها . قال الربیم : فأعلمته ما جری: فقال بهذه الصيانة حقنوا دماء‌هم؟" ۲ ولا 
شك في أن الصمور التي پت و ر ر ار ر > في الآن 
نفسه » اختلاف الآراء في موضوع سلطته وحكمه”" تشير كذلك بطريقة غير مباشرة إلى 
مجمل الاراء السياسية التي کانت سائدة في موضوع ال ايل العباسية وعلاقتها بالملك 
والخلافة . وهي في النهاية تبرز أبهة الفعل الملو کي › مهارته في التدبیر؛ وفي مواجهة 
المنازعين لسلطته . ثم إن النصّ قبل ذلك وبعده يرئّب الواقعة المصورة من زاوية محددة؛ 
تعكس موقف كاتيها ابن حكم المتصور. 

ننتقل الآنء وبمئاسية سياق الحديث عن القتل والموت» إلى صور الملك والموت› 
صور الملك آمام الموت . وهنا نشیر الی أن الآداب السلطانية تباشر التفكير في دقائق الآداب 
الملوكية في مختلف أوجهها كما بيناء مصورةٌ وراوية ومستعرضت وملونة آقوالها بجمیل 
المشور والمنظوم لا لا تترك صغيرة ولا كبيرة في الشأن الملوكي الخاص من دون تحويلها إلى 
موضوع للاعتار والاقتداء» لرسم السياسة الملوکیت کتفرد ۳ للابهت. ومشیء لمحد 
الدهر والزمان . 

وقد استشهد الطرطوشي» في الفصل الثالث من الباب الأخير من السراج؛ بمجموعة 


س 
(۱) عبذیب الرياسة وترئیب السیاسة» م. س۰ ص۲۲۲ - ۲۲۲. 


000 للاطلاع عل عهد التصور وشمخصيته وأبرز أعماله يمكن مراجعة الصفحات التي خصصها له الشيخ 
محمد الخضري يك ) في كتابه الدولة العباسية بیروت ؛ مؤسسه ة دار الکتاب الحعديث؛ ۰۱۹۸۹ ص۵۷ - 
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من الجکم لساناق السندي. وکان قد وجهها الی الملك برقما نص الهندي یذکره فیها بالزمن 
وتوابعه » والحسد والصحت ومفاومة شهوات النفس ‏ لينتقل بعد ذلك | إلى الآفات التي قتلت 
الملوك . وقد عددها بالتتابع الآتي : الصيد؛ والإفراط في القمار والإفراط في السكر. وشدة 
الحرص ٠‏ والغضب › والطمع والفرح والأنفة والتواني؛ داعياً إياه إلى تجتيها والاحتراس من 
آفاتهاء وما يمكن أن يترتب عن المبالغة في إتيانها . ولعل في المواقف والخصال والصفات 
المذكورة كعلامة من علامات الموت؛ وبجوارها في النص أسماء الملوك الذين قلت ما 

يجسّم الموت أمام الملك؛ ويدفع الملوك إلى الاحتياط من عوارض الوقت . ورشع أن عه 
القضايا تعلق يباب التصح في الآداب» فإننا نادراً ما نعثر عليها في هذه النصوص ولعل 
هذه المسألة > إضافة إلى معطيات أخرى» تعد من الخصوصيات المميّزة لنص الطرطوشي ٠.‏ 
والدالة على نفحته الزهدية التى سبق أن أشرنا إليها وسنعود لتوضيح بعض أبعادها الأخرى في 
لباب الثالث من هذا الکتاب(۳. 

تسمح لنا آمثلة الصور النماذج التي وقفنا عندها بإدراك الموقع والمكانة السياسية التي 
بستلها الملك في علاقته بالااخرین وهي صور تدعم تفرده وتعزز موقعه القائم فوق المراتب 
ووسطهاء وکل علاقة له بالآخرين يمكن قيأسهاأ: قياس المسافة » قياس درجة ارتفاع 
وانخفاض الصوت. 5 ثم قياس الحركة» قياس الأمر بالقتل › والأمر بالعفی ‏ والأمر 
بالمكافأة. . فكل ما يرتبط بالشأن الملكى محسوب بكثير من الدقة» وهذا ما يمنحه كثيراً م 
السؤددء ويمنح المؤسسة الملكية المنزلة التي ترتضيهاء منزلة المنازل مجتمعة أي المنزلة 
التي تخترق المنازل. ويحقّ لنا بعد كل هذا أن نتساءل فقط ما هي مكانة الشورى والمشورة 
في الآداب السلطانية إذا كانت الصورة الملكية هي كما هي عليه في نصوص الآداب موضوع 
البحث؟ 

أما الصور التى ترتبط بالمبدأ الثانى الذي أطلقنا عليه «ميتافيزيقا الشراء فإنها كثيرة 
ومتعددة أيضاًء وهي تركب دروب التميّز ذاتها التي أفردنا لها الصفحات السابقة . 

الملك . . الغيث والشمس والقمر: 

لا تنظر الاداب السلطانية في موضوع اصل السلطة. هذا آمر آکدناه وأبرزناه في آکثر من 
متاستة داخل هذا الکتاب. فتصوص الآداب تنطلق من رصد وائع الحال» 1 السلطة 
السائدة» وتشير إلى أن الملك امتیاز الهي*؛ انها نصوص تکتب بأمر من السلطة 


(۱) سراج اللوك م. س؛ ص۵4۱. 

(؟) في التبر المسبوك في نصائح الملوك للغزالي؛ نعثر علی صفحات جنائزية في تحبیب الوت؛ کما نعثر عل 
حکایات في مرت اللوك؛ راجم ص۱۵۷ وص۱۱. 

(۳) راجم: علي آوملیل السلطة السياسية والسلطة الثقافیة. م. س؛ ص1۷. 

(8) راجم: التبر السبوك م. س» ص۰۱1 


۱۳۸ 


للدفاع عنها وتبریر مواقعها و|عداد مدونات تمکنها من الاستفادة من تجارب الاخرین؛ 
مجوساً كانوا أم مسلمين بدون مراعاة لمبدأ العقيدة؛ الأمر الذي يعني ضمنياً وجود قناعة غير 
معلنة وغير مؤسسة نظرياً في موضوع الدين والسياسة» قناعة تسلّم بأولوية السياسي على 
الديني ‏ وتقرٌ في الال نفسه بضرورة الديني للسياسى (الامتیاز ال لهي الممنوح) وهي قناعة 


2 لستجيسا لمعطيات تاريخية عقائدية مهيمنة وسائدة۱. 


إن خطاب الآداب في ترسيمته النصّية في الأغلب الأعم»؛ يقدّم باب الآداب (آداب 
الملوك سياسة الملوك)» ثم باب النصح» ثم باب التدبیر (السياسة العملیة) . ونتنوع 
الفصول والأبواب الصغيرة داخل التبویب نفسه» خلال آغلب التصوص التي ُدرج ضمن هذا 
الخطاب . ونادراً ما نعثر علی من يخصّص باباً و فصلاً للتفکیر في أصل السلطة والملك . 
فوراء نصوص الاداب تاریخ تأسست فيه السلطة في الجماعة الإسلامية» في لحظة كانت 
تحمل في صلبها سلطتين: سلطة ديئية (رسالة الإسلام). وسلطة زمانية» تأسيس الدولة 
وانطلاق الغزو والفتح. الامر الذي بعني امتحان الدعوة والعقيدة في التاریخ . ثم ما تلا ذلك 
من انقلاب موسسة الخلافة إلى مُلك» ثم انتقال المُلك من عائلة إلى أخرى, الدولة الاموية ثم 
الدولة العباسية» ثم سلسلة الدويلات والملوك والسلاطين والخلفاء (الأسر والقبائل) في 
أرجاء الإمبراطورية الإسلامية» في لحظات قوتها وضعفهاء لحظات اتساع رقعتها ولحظات 
انکماشها ووهنها؟؟. . . 

فقد كانت النصوص السياسية السلطانية الْمقرّة والمعترفة بالتاريخ المماثل لما ذكرناء لا 
تستطيع التفكير في سؤال الشرعية السياسة: كما طرح في الفلسفة السياسية الحديثة؛ إذ لم 
بحن أوانه بعد» ونحن في قلب عصورنا الوسطى . 


إلا أن النصوص التي تعالج أو تشير إلى مسألة الحكمة من وجود السلطة والسلطان في 
الارض: تتورط في کشف المخبوء والمكبوت والمسكوت عنه » مما لا تثيره النصوص الأخرى . 

إن المكبوت الذي تصرح به النصوص التي تخوض في موضوع الحكمة من الخلافة 
والملك فى الأرض» هو أنها تعلن شرعية السلطة التي عادةً ما تقرّرها بصورة مباشرة نصوص 
السياسة الفقهية» نقصد بذلك الشرعية الدينية. فقد نقل صاحب الشهب عن ابن سلام قوله : 
«اعلم أن الدين لاا يستقيم ؛ والشرع لا يحفظ إلا بالسلطان»» وقول ابن المعتز : (الدین بالملك 
يقوي» والمُلك بالدين يبقى» فبقاء المُلك بظهور الدين» وظهور الدين بقوة المُلك»” " . 


)١(‏ راجع معطيات وعناصر أولية حول هذه المسألة في الفصل الأول من الباب الثاني من هذا الكتاب. 

(؟) راجح مقالة الفضل شلق : «الخراج والإقطاع والدولة»؛ جلة الاجتهاد ع۱ (۰۱۹۸۹ ص۰۱۵ رکذلك 
العدد ۲۵ )۱۹۹٤(‏ من المجلة نفسهاء ص۲۳۹ - .٤١‏ 

(۳) ابن رضوان الشهب اللامعة في السياسة النافعة» م. س: ص ۵۷. 


۱۳۹ 


إن الصيغ الانفة الذکر لا تتجاوز المنظور العقائدي الموسس للخلافة وهي ترادف في 
بعض فقراتها المخلافة بالملك بالسلطان . والمرادفة هنا تقوم با بود محدد» يتمثل في مسعى 
وهناك لصرص أخرى تنظر إلى مسالة شري السلطة خارج إرادة التغالب أو حراسة العقيدة. 
فترى فيها شأنا یقلص ویقلل من رادة الشر المستقرة في النفس البشرية . وهذا الموقف پرتبط 
بالمبدأ الثاني من المبادیء النظرية العامة التي آوضحناها في الفصل السابق» حيث تتم 
المصادرة علی میتافیزیقا الشر المستوطنة في النفوس والمبرّرة لمطلب الحزم الملوکي. 
باعتباره المنقذ من حالة الاقتتال التي تسود الجماعة عند غیابها وغیاب حزمها. 

وسنحاول أن نقف هنا على بعض الاأمثلة التي توضح مسألة تشکل واستواء المبدأ 
المتعلق بمیتافیزیقا الشر في متون هذه الاداب وذلك من خلال آلية التفکیر بالصور التفکیر 
ببلاغة الصورة لتقدیم التفرد الملکي وتوضیح ال شارات التي تثیرها ممائلته بظواهر الطبيعة . 

تنش السلطة. |ذن» لتوقف مسلسل التنازع الانسانيی. وهي تنشاً کذلك للتغلب علی 
وحشية وطغیان الانسان؛ |نها تقوم ونتأسس لتوقف استمرار ازدراد الحوت الکبیر للحوت 
الصغیر . ۱ 

مبررات ثلاثة تفشر ضرورة السلطة ولزومها. وهي في مجموعها تتفق على الشر كجبلة 
ملازمة للانسان؛ کما تتفق علی ضرورة السلطة بحکم آنها طریق البشر نحو انتظام المعاش؛ 
وتعمير الأمصار. 
بعضاء كما أنه لولا الراعي ) لأنت السباع على ا 

ويكتب الشيزري : «واعلم أن الرعية وإن كانت ثماراً مجتناة » ودخاثر مقتناة» وسيوفاً 
منتقاة» وأحراساً مرتضاةء فإن لها نفاراً كنفار الوحوش» وطغياناً كطغيان السيول» ومتى 
قدرت علی آن تقول قدرت على أن تصول»'. 

آما الطرطوشي: فقد خصّص - كما قلنا - باباً بعنوان: «حعمة کون السلطان في 
الأرض»ء جاء فيه: «واعلموا أن في وجود السلاطين في الأرض حكمة لله تعالى عظيمة ؛ 
ونعمة على العباد جزیلة» لأن الله تعالى جبل الخلق على حب الانتصاف وعدم الانصاف» 
ومثلهم بلا سلطان مثل الحوت في الماء يبتلع الكبير الصغير. فمتی لم يكن لهم سلطان 
قاهر» لم ینتظم لهم آمر ولم يستقم لهم معاش› ولم یتهنوا بالحیاة»"۳. 


)١(‏ أدب الملوك؛ م. س» ص۳۳. 
000 النهج السلو له في سياسة اللوك م. س ۰ ص ؟ ٤‏ ۵. 
02 سراج املوك م س؛ ص5 18., 


۱:۰ 


في النماذزج التي قمنا باستعراضها أعلاه» نقف على الصور التي تظهر كيفية تعليل 
الآداب لمبدأ لزوم السلطة . فالإنسان طبع على عدم الإنصاف» كما جيل على التقاتل والتنافر 
والطغيان» وهي الصفات التي اعتبرنا أن خطاب الآداب يسلم بها. فالیشر عدوانیون 
وشریرون وغیر منصفین» لا بتحرّج كبيرهم وقويهم من إعدام صغيرهم وضعيفهم» ولهذا 
تقوم مؤسسة الملك لتمكن المعاش من الاستقامة» ولتهيىء للجماعة سبل الحياة الأمنة 
فالملك هو القوة المولّدة للأمن. ولأن الملك فوق كل المراتب» ولأن الملك يقوم بإيجاد 
نظام للمراتب؛ ويعمل علی تقریر طابعه المطابق للفطرة اليشرية ‏ فإنه يستطيع ضبط إيقاع 
النظام المجتمعي » بالصورة التي تمکن اللاس من الاستمرار» وتمکن الملك من مواصلة 
تفرده » والمحافظة على مختلف مظاهر آبهته . 

أما ابن أبي الربيع» فرغم أنه اعتمد في مسألة تعليل علاقة السلطة بالجماعة على 
المرجعية الأرسطية» المقرّة بمدنية الإنسان وطبعه السياسي ؛ إلا أنه أكد بدوره على لزوم 
التفرد فی الملك » «لأن کثرة الرساء تفسد السیاسة»". وهو المبداً عينه الذي عبّر عنه ابن 
طباطبا عندما قال : «أمران جلیلان لا يصلح أحدهما إلا بالتفرّد والاستبداد: ولا يصلح الاخر 
الا بالاشتراك . فأما الذي لا یصلح الا بالانفراد فالملك» متى وقع فيه الاشتراك فسد» وآما 
الذي لا يصلح إلا بالاشتراك فالراي» متی وقع فيه الاشتراك وثق فيه بالصواب»"۳*. 

مقابل الطابع الشریر الملازم للانسان» تکون للملك طبائع آخری لا علاقة لها بطبائع العامة 
والخاصة ولا حتی خاصّة الخاصة . ذلك آن صورة الملك تشبه صورة «الغیث والشمس والقمر 
والریح والنار والماء والأرض والموت)”" . 

فکیف یکون الملك كذلك» ثم كيف یکون الملك موتا؟ وما علاقة الملك بالموت؟ 

مرة آخری تجد الاداب ملاذها فی الصور؛ والصور المقذمة فی الفقرة السابقة تشیر إلى 
مظاهر طبيعية » ولعلها تشبیهات وتمثیلات تعيدنا إلى عتبة عميقة في الذاكرة الإنسانية» عندما 
كانت مظاهر الطبيعة تشير إلى قوى روحية متعالية؛ ثم إلى قوى إلهية محددة؛ ثم إلى مظاهر 

في الكون لا غنى للوجود عنها ثم تحولت إلى صيغ في التعبير تتوخى العمارة متها تمثيلا 

يشير إلى ما فيها من نفع» فتصف الموصوف به على سبيل التقدير والتمثيل 


۰.۱۷ 1 ل ك اللا ب مالک م ص‎ )١١ 
ی أ ا لب | یج ا لك في د تدبير المماللت 6 0 س * ی"‎ 


(۲) الفخري في الآداب السلطائية: م. س» ص1. 

(۳) النهج السلوك في سياسة اللوك» م. س؛ ص۵۲۷. والظاهر آن أصل القول وارد في سرالأسرار 
بالصيغة الآتية: «فإنما مثل السلطان مثل الغيث الذي هو سقيا الله وبركة سمائه وحياة أرضه ومن 
عليهااء ص ۰۸۰ 

(6) راجع کتاب ه. فرانکفورت وآخرين» ما قبل الفلسفة الانسان في مغامرته الفكرية الأولى؛ ترجمة جبرا إبراهيم 
جبرا؛ بیروت الوسسة العربية للدراسات والنشر؛ ۰۲ ۰۱۹۸۰ ص۱46 ۲۱۸ وص ۰۲۹۰-۲۱۳ 


۱:۱ 


إن المماثلة التي تقيمها الصورة المذكورة بين مظاهر الطبيعة وبين الملك"" والصورة 
الرمزية للملك والمؤسسة الملكية» تجعلنا نستعید تسمية من تسمیات نمط الخطاب 
السلطاني ؛ نقصد بذلك تسمية «مرايا الأمراء». فتغليب التصوير والصورء والتفكير بالصور. 
یستحضر آلية الانعکاس: حیث تروم الصور ترسیخ مشاهد بعینها؛ وتحيل إلى مواقف 

:. الا آن الاشکال النصّي والتناصي الذي يطرح هناء هو لعبة تحوّل الاأصل الی صورة 
وتحول هذه الأخير إلى أصل . فصور الملوك المستعرضة لا تتعلی دائمً بالملولك التاریخبین؛ 
بل إنها أحياناً ته تشیر الی صورة فقط » وقد انتقلت من لحظة انعكاس | إلى لحظة أصل . فتبدأ إثر 
عملية الانزیاح السابقة لعبة الصور في التصوص؛ وتنشأ في ظاهر الخطاب أي في نسيجه 
النصي. بلاغة الصور التي تتوخی الاعلاء من شأن الصور الملكية والفعل الأميري والارادة 
السلطانية . بل إن ترکیب بعض الصور یسمح ببلوغ مرتبة من الهيبة والمهابت أقل ما ترصف 
به عجائبیتها العاکسة لمنطق في الفکر والتفکیر؛ يستخدم مختلف أشكال المقاربة لتدعيم 
وترسیخ تصور محدد للسلوك الملکي باعتباره سلوکاً یستحق کل تبجیل . 

يتحدث أبن طباطبا في موضوع حسن السياسة عن اللهو؛ ؛ لهو الملوك والامرای وهو 
جزء من آبهة السيادة والملك فيروي حكاية عن يزيد بن معاوية ترتبط بفضاء ء الصيد الذي 
كان مغرماً به . وهي حكاية تقدّم عناصر هامة في مسألة التفکیر بالصور؛ والتفکیر في الابهة 
الملكية » وكذلك موضوع تأليف وسرد كل ما يمكن أن يساهم في تدعيم السلطة السائدة. 

يقول ابن طباطبا: «وكان يزيد بن معاوية أشدٌ الناس کلفاً بالصید ؛ > لا يزال لاهياً به 
وكان يُلِْس كلاب الصيد الأساور من الذهب والجلال المنسوجة منه؛ ويهب لكل كلب عبدا 
يخدمه. قيل : إن عبيد الله بن زياد أخذ من بعض أهل الكوفة أربعمائة ألف دینار جنایت 
وجعلها في خزن بيت المال» فرحل ذلك الرجل من الكوفة» وقصد دمشق ليشكو حاله إلى 
يزيد وكانت دمشق في تلك الأيام فيها سرير الملك. فلما وصل الرجل إلى ظاهر دمشق؛ 
سأل عن يزيد فعرفوه أنه في الصيد» »؛ فكره أن يدخل دمشق وليس يزيد حاضراً فيها ٠‏ فضربت 
مخیمه ظاهر المدينة» وآقام به ینتظر عود يزيد من الصيد . . فبينما هو في بعض الأيام جالس في 
خیمته ) لم پشعر الا بكلبة قد دخلت عليه الخيمة؛ وفي قوائمها الأساور الذهب ٠‏ وعلیها جل 
يساوي ملبغا كثيرأء وقد بلغ منها العطش والتعب ؛ وقد کادت تموت تعباً وعطشا . فعلم آنها 


!۷ يشاب 


ءا + 


لیزید » وأنها قد شذت منه. فقام الیها وقدم لها ماء و تنعهد‌ها بتفسه ‏ فما شعر ! 
حسن الصورة علی فرس جمیل ؛ > وعلیه زي الملوك وقد علته ضرق فقام إليه وسلّم عليه 
فقال له : آرا یت کلبة عابرة بهذا الموضم؟ فقال : نعم يا مولانا» ها هي في الخيمة قد شربت 


ماء واستراحت» وقد كانت لما جاءت إلى ها هناء جاءت على غاية من العطش والتعب. 


۱( حول ۳ المائلات راجع کتاب عبد الرضا الطحان : الفكر السياسي في العراق القدیم ؛ جا بغداد 
دار الشؤون الثقافية العامة. (د. ت). 


۱:۲ 


ليخرج . ار إل حاله وعرّفه ما أخل منه عبيد الله بن زیاد» ٠‏ فطل دواة وک ل 
برد ماله › و خلعه سئه ) وأخل الكلية وخرج»۳. 


حاولنا في الصفحات السابقة» من خلال ما أسميناه التفكير بالصور في خطاب الآداب 
السلطانية» إبراز مظاهر الأنهة الملكيةء وذلك لاعتقادنا بأن نصوص الآداب لا تتخلى أبداً 
وفي (طار رسالتها المعلنت عن تمجيد الأبهة السلطانية» والتغني بالرئبة الملوكية باعتبارها 
درحة أمتياز قصوى في سلم الكينونة البشرية”©. 

لا نستطيع القول بأن التفكير في الأبهة الملكية يعبّر عن المنحى الفني في هذه 
التصوص. وذلك رغم جمالیات الصور التي ترسمها مشاهد الحضور والفیاب الملکي 
مشاهد الأمر والمنادمة واللهو والکلام والنوم والموت . 

إن الغاية الفعلية لهذا التمجيد» في نظرناء ترتبط بالبعد الأيديولوجي الموجّه إلى هذا 
الخطاب . فإذا كان كل من الماوردي والغزالي قد استدعيا الآيات القرآنية التي يرد فيها اسم 
الملك 9 أثناء حديثهما عن الامتياز الوجودی للملك فقد قاما بذلك ليؤكد! صلات الوصل 
المتينة بين الملك والدین . رلعلهما فعلا ذلك لتقوية الصورة الشرعية للسلطة السائدع؟. بل 
إن بعض الروايات الخرافية والأسطورية التي ترد متحدثة عن أزمنة موغلة في القدم . وملوك 
پنتمون الی عهود غابرة» تمارس بدورها الوظيفة نفسها . فالأسطورة هنا تخدم مشروع 
استمرار الدولة السلطانية» وتعزیز قوة الملك باعتبارها آمرا لا غنی عنه» حیث لا ملك دون 
آنهة . 





.٥°٥ص الفخري في الآداب السلطانية» م. س»‎ )١( 

(؟) نقرأ فى أدب الملوك للثعالبي ما يدعم التميز الملوكي؛ فقد نقل الثعالبي عن أبي نصر سهل بن المرزبان 
قوله : «قرأت فی *آخبار الوزراء" لابن عبدوس آن الأمون خاطب يوماً بعض حاشيته في شيء» 
فاحتجوا فيه وزادوا في الصوت» فلما خرجوا أمر , بهم الفضل بن سهل فقوموا بالضرب . فسأله المأمون 
عن ذنبهم فقال : انبم ۸ يتأدبوا بأدب الله تعالى؛ اه ول #یا آها الذین آمنوا لا ترفعوا أصواتکم فوق 
صوت النبي ولا تجهروا له بالقول کجهر بعضکم لبعض4 [اطیجرات : ۲ ]۰ وقد رفع هؤلاء أصوائهم 


رک۰ ل 


فوق صوتك*» ص۰4 

(۳) نصيحة اللوك م. سء ص ۷۲ - ۰-۷۳ ۱۷ الغزالي التبر السپوك م. س: ص ۰۱۷۲ 

(4) راجم مبررات هامة في موضوع مسائدة الماوردي للدولة لاي سعید بنسعید ؛ دولة الخلافة » م. 
س» ص۱۱۲ ؟ وفي أحمد مبارك البغدادي؛ الفکر السياسي عند أي الحسن الماوردي؛ م. سء ص ١59‏ ؛ 
وكذلك فى بحث رضوان السید» «روية الخلافة وبنية الدولة في الإسلام!؛ مجلة الاجتهادء ع۱۳ 
(1991) ص45. 

(5) التاج في أخلاق الملوك؛ م. س: ص۲۹۰ - ۰۳۹۶ 


۱:۳ 


الأبهة مكانة وموقع ورمز . لتقل إن الأبهة سلطة» سلطة الأعطيات» وسلطة الأعطيات 
المرویت الأعطية الصورة والمشهد » الأعطية الفعلية أيضاء الأعطية الواقعية والأعطية الصورة 
وقد تحولا بفعل النص إلى أعطية؛ أعطيات مضاعفة ومركبة. وأكبر دليل على ما نقول» هو 
أن فصول تدبير الجند في الآداب لا تغفل مبدأ صرف الأعطيات والهبات ود خی 
ولائهم ولتحویل الصورة الملكية |لی صورة مرادفة للعطای صورة الغيث والمطر. . 

لا تستمد السلطة شرعيتها من ميثاق ما . الميثاق الفعلي في الاداب فعل تغلب مک 
امّلك من المُلْكِ في زمن ما٠‏ ثم تتولى الملك مؤسسة لازمة لحراسة الدين وسياسة الدنياء 
بالعدل من دون عدل. فغالباً ما ترد هذه الكلمة لتحيل الی نظام المراتب» وهي لا ترد في 
نصوص الآداب إلا نادرا. وعندما تخصص للعدل بعض الفصول أو الأبواب القصیرة» فان 
الحدیث ينتقل من مستوی العدل السياسي الاصطناعي التاريخي والفعلي؛ إلى العدل 
المأمول والعدل الذي رسمت ملامحه مبادىء العقيدة وآياتهاء أي أن الحديث يتجه إلى 
استدعاء بعض معطيات الطوبى النصّية» كما يتجه إلى أسطرة تحربة دولة المدينة والخلفاء 
الراشدين› لينتقل بعد ذلك إلى لزوم الطاعة . فتتمظهر في النص معادلة الطاعة بالعدل» بهدف 
تعریز فلسفة القهر » أكثر من رصد ومعاينة ملامح السياسة الفعلية الناشئة في التاريخ . 

وتزداد ملامح الأبهة في نصوص الآداب السلطانية بالحدیث عن لزوم الطاعة(۳ . لکن 
الأبهة تصبح من درجات تعالي الملك» عندما ثقرن بالنظر إلى الملك باعتباره صورة لله في 
الأرض» ظلا لله في الأرض . وهنا تطرح الممائلة الكبرى والصورة الأنموذج؛ صورة الصور: 
الإله الملك؛ بمختلف التداعیات النظرية والتاريخية التى تم نسجها انطلاقاً منها. وسنعمل 
على تخصيص الفصل القادم للتفکیر فیها؛ في سياق توضيحنا لكيفيات بلورة الاداب 


السلطائة للمداً الغالث م١٠‏ ء التفك || ل الآداس: نقصد .ذلك علاقة 
ییا تیه يجيا الثالث من مبادىء التفكير الموجهة لنصوص هذه الآداب» ناسك نام يار سي 


الملك بالدین . 


() راجع: نص القلعيء تبذيب الرياسة وثرتیب السیاسة. م.س. ص۳۱ - ۳۰۳. 
(۲) راجع: الفصل الرابع من الباب الثاني من هذا الکتاب . 


۱ 


الفصل الثالث 
الملک / الإله: 


المماثلة وتكريس الاستبد 





«الإنسان ظل الله فى الأرضص» 
وظل الإنسان الئاس الآخرون. 
والإنسان هو الملك الذي 
يشبه مرآة السماء». 

مثل آشوري 
انحن الزمان». 
معاوية بن أبي سفيان 


حاولنا في الفصل الأول من هذا الباب بناء المبادىء النظرية الاساسية الموجهة لخطاب 
الآداب السلطانية» وذلك فى إطار سعيئا الی صياغة الفلسفة الضمنية. الثاوية وراء المظهر 
التقني والعملي لهذا الخطاب. وقد حرصنا على إعادة بناء ما اعتقدنا أنه يشكل المبادىء 
الكبرى الناظمة لنسيج القول في هذا الخطاب » مع تركيز واضح علی المستوی الميتافيزيقي 
والبعدين الاجتماعي والسياسي . 
ومن أجل رسم الملامح العامة لهذه الفلسفة» انتقلنا بعد ذلك» في الفصل الثاني. 
للتفکیر في مستویات حضور السياسي في هذه الآداب. ولم يكن الأمر يتعلّق بمحاولة في 
5 التقنيات السياسية المقدمة للاعتبار» والمصاغة في صورة نماذج صالحة للاقتداء . 
| إننا اتجهنا إلى رسم ملامح ما اعتبرنا آنه المعّر عن فلسفة هذه الاداب» ونقصد بذلك 
یه الم وصورة المَلك . فق. بدا لنا أن أسئلة التعليل التاريخى أو التصوري منعدمة. 
فالخطاب ملي بالممائلات ذات الطابع التصويري. الممائلات التي تحتفل بالابهة الملکية 
وترسم لها قواعد المجد. ولهذا السبب بسطنا القول في التفرد الملکي؛ والاهة الملكية. 
وسنعمل في هذا الفصل على مقاربة مظهر آخر من مظاهر تأسیس الابهة الملکیة ٠‏ لتتمكن 
من بلورة الرژية السياسية الناظمة لمحتوی هذه الاداب . یتعلق الامر بمظهر المماثلة 


عه ب ١‏ 
اه 1 


النضي والخطابي الذي تقيمه نصوص الآداب السلطانية بين الملك والاله. ذلك أننا نعتقد 
أن توضيح هذه الصورة الأمناس في خلفياتها وأبعادها المختلفة» يُمكننا من إدراك نمط 
السلطة الذي اتجهت الادات إلى تبريره» والدفاع عنه ) ويقدم لنا في الوقتٍ نفسه) ترجمة 
لطبيعة المبدأ الثالث من المبادىء المؤسّسة لهذه الآداب» نقصد بذلك مدا علاقة السلطة 
الزمانية بالسلطة الدينية. 

إلا أننا قبل الشروع بتقديم هذه الصورة والحفر في خلفياتها الفكرية التاريخية ؛ نود آن 
نوضّح أن عملنا هنا يتجه إلى كشف طبيعة الأدلجة التي أنجزت ضمن خطاب هذه الآداب. 
فنحن سلّم بالوظيفة الأيديولوجية التي فامت بها هذه التصوص ‏ في سياق بلورتها لكتابة 
ظاهرها النْصح والتعلیم وباطنها رسالة محددة تتوخى (صابة هدف سياسي بعينه . 

فقد عملت الادات السلطانية عبر تاريخ إنشائها لنصوصها؛ وإعادة إنشائها لهذه 
التصوص ۰ على أداء رسالة وصياغة نظام ذ فى المعرفة السياسية. فاستخدمت من أجل بلوغ 
ریا تما نی کاب بقرم على تجمیع مطیات وأحداث وتوریخ وجکم: بهدف ترسیخ 
تصور معین للسلطات 09 . وقد حاولنا في الفصل السابق ابراز ما 
نعتقد أنه الغاية المركزية لهذه الآداب في موضوع الصورة الملکیة. فقد عملت 
الأيديولوجيات المساندة للسلطة المتعاقبة في العالم الإسلامي» على فرض صورة معینه عن 
اسلطة والملك؛ وذلك باستخدام كل ما یمکن من التمویه والتزییف» سواء في مسألة أصل 
الدولت أو في مسألة إعادة كتابة التاريخ › وترسیخ تصور محدد لحقبه . لتأکید شرعية الملوك 
والسلاطين الذين تعاتبوا علی الحکم. ولهذا السبب اعتنت التصوص بالصور الطقوسية 
للمؤسسة الملكية» أكثر من اعتنائها بالتفكير في علة السلطة وأصولها ودوافعها. بل إن هذه 
الآداب رفعت مسألة الصورة الملكية إلى درجة أخرى من درجات التسامي والتجريد» لتتمكن 
من ترتيب سقف في النظر السياسي يجعل الفعل السياسي الدنيوي فعلاً موصولاً بالسماء 
ومماثلا لصورة الإله الواحد الأحد في تجلياته المفترضة والمتخيلة. لقد اعتنت نصوص 
الآداب وبدون أي استثناء» بمماثلة الملك بالله واه بالملك""۰ واستطاعت بهذه الممائلة آن 
تتجاوز سقف الدفاع عن شرعية التخلب بالطقس الملكي الإمبراطوريء أبهة المَلِك 
الإمبراطورء لتقف بنا على عتبة أكثر تعالياء نقصد بذلك عتبة الملك الإله . 

فكيف تقدّم الآداب السلطانية صورة الملك الإله؟ وكيف يمكن التفكير في علاقة هذه 


() یرد القول الذي يمائل الملك بالاله بصیغ متشایهة في آغلب نصوصس الآداب السلطانية» ويمكن مراجعة 
سياف ژر فده في التصو ص الاتیق عل سبیل الخال يا اخصر : الاوردي: نصيحة الملوك , م‘ سن ۰ 
ص ۷۲؛ 224 Nizam Al- Mulk, Traité du gouvernement, Paris, Sindibad, 1984. p.‏ ؛ الخز الي ١‏ التبر 
المسبوك في تصيحة الملوك م س+ ص ۱۷۲ ؟ القلعی ؛ تهذيب الرياسة وترثيب السیاست م. 
س ۰ ص ۱۳ ۰۱ 


۱1 


الصورة بخلفیتها النظرية» الفاعلة في تشکلها اللاشعوري؟ وما هي أنماط العلاقة القائمة بين 
الصورة المرسومة وصورة الملك في تعاقب الدول التّی حکمت الجماعة الا سلامیة؟ 

: الممائلة الأسطورية: تسييس المتعالي وتأليه السياسي‎ ١ 

- تکشف نصوص الادات السلطانية عن وجه مركزي » صوره محسدة ومکبرة 

ومرسومة من أكثر من زاوية ؛ لنقل صورة مشهدیة. هي صورة الامیر الملك الامام 
الخليفة » السلطان... فكل النسيج النضّي المركب للقول السلطاني بمختلف منعطفاته 
وردروبه ؛ يتاسس انطلاقا منة , فهو اصل الخطاب » الامر بانشائه » وهو مصدر الأمرء 
المطالب بتنفیده» وهو صاحب السلطهة » وليس هناك من يعلو عليه› وهو منبع القرارء وهر 
آمیر المومنین؛ انه السید المطلق . 

آول ما یستدعیه وجه السلطان في النص بالقرائن والشواهد» هو ملوك الامبراطوریات 
الشرقية القدیمة» في کل من فارس وبيزئطة. 

وصور هذا الأصل لا يمكن فصلها عن صور ملوك الأمم الغابرة؛ لعبة المرايا التي 


تحذثنا عنها سابقا» أء الاأصل والصورة الانعكاس المضاد. . . فمك بشت الدراسات التي 


اهتمت بمو ضوح السلطة المصاحية لنمط الإنتاج الأسيوي؛ ما یعرف بنمط الااستبداد الشرقى 
الاسيوي: وهو نمط تبلورت جذوره في الانظمة التي حكمت 5 شعوب آسیا القدیمة 7 

یقوم الاستبداد في هذه الانظمة علی قاعدة أساسية تمتزج فیها الوقائع بالاساطیر 
ويختلط فيها الثقافي - السياسي بالطبيعي؛ حيث لا يمكن الفصل بين التدبير الحاصل فى 
الکون » والترئیب الحاصل في المجتمع . فدائرة المجتمع جزم من دائرة أكبر؛ هي دائرة 
الکون . 

ففی شريعة حامورابي؛ نقراً في الفاتحة: «آن الالهة هم الذین یبادرون باصدار 
لقوانین»"۳. وفی خاتمتها يشير حامورابي إلى «أن الذين لا يقبعون هذه القوانين» سیعاقبون 
من قبل الآلهة7 . 


وفي حفل زفاف سومري» يتحول الملك إلى إله» ليعلن أنه فلاح ؛ منتج للزرع وراع 
تسمح رعايته وعنايته بقطيعه بمزيد من اكتنازه , فيتضاعف حلييه ؛ «وأنه واهب آلماء ومرسله 


في القنو ات . 


Sur le mode de prodution asiatique, : حول نمط الا نتاج الاسيوي؛ يمكن مراجعة العمل الجماعى الآتي‎ )۱( 
Collectif, Paris, Editions Sociales, 1974. 7 


Ibid., p., 200, (۲) 
{bid., p., 290. (۳ 
Ibid., p., 291. 2) 
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إن هذه الصور التي لا نعثر على آثارها النضّية في الاداب السلطائبة تعن جزءأ من 
اللاشعور السياسي المختلط الذي اتخذ مظهراً آخر؛ ولغة آخری في نصوص السياسة الفار 
التي رفدت الخطاب السياسي السلطاني» وشكلت مرجعيته المركزية . 
من أجل إبراز أكبر لهذه الصورة القاعدية المحددة لمبدأ التمائل بین ال له والملك» 
شير إلى التر ابط الذي کانت تقیمه الأساطير بين الطبيعي والاجتماعي» وبين المقدس 
والسياسى . ففى أشعار آسطورة جلحامش» يتم الحديث عن الملوك باعتبارهم أزواجاً لعشتار 
ربة الخصوبة . 
لا تقوم الممائلة هنا فقط عن طريق المطابقة بين الملك والإله؛ بل إن المماثلة تتم أيضا 
عن طريق الک فى مب لت حيث يقوم ملك الالهة بصناعة الكون بالفعل الخارق» 
والرواية الأسطورية المسنودة بالخيال» لدرجة تختلط فيها مظاهر التدبیر الملكي الالهي في 
موضوع الطبيعة. > بمظاهر التدبير الملكي الملكية في المستوى الاجتماعي السياسي»؛ مما يبرز 
بكثير من القوة عمق التداخل والتمازج الذي كانت تقيمه الأسطورة في موضوع علاقة الطبيعي 
بالمجتمعي . 
رضح چون بير فرنان هذه المسألة بدقة؛ عند تقديد لتماذج من الاير 0 
تداخل المقدس بالسياسي ؛ فى المرحلة السابقة على نشأة الفلسفة عند اليونان» فيقول : ١‏ 
خادل اللقوس ولماش بای هرز لبم بشکل نسم تمیز بين الإنسان والكون 
والالهة. فالقوة الالهية تتركز في شخص الملك» کما آن تنظیم العالم وضبط دورة فصوله 
يظهران مندمجين في إطار النشاط الملكي ؛ إنهما مظهران من مظاهر وظيفة السيادة الملكية . 
إن الطبيعة والمجتمع متداخلان» , 


وما نجا.ه عند البابلیین» نعثر علی ما یمائله عند الصینیین . . فقد كان الملك الصيني يو 
یعتبر آن مهمة الحاکم مقزرة پواسطة نظام حرکة الأفلاك" ۳ . 

وفي عهد رمسيس السادس» يتخذ المقدس مظهراً سياسياً» ومظهراً إنسانياً عضوياًء 
ومظهراً فلاحياً كذلك . فتتويج الملك يشترط فيه أن يؤدي إلى أن يغمر النيل الحقول» وتمنح 
النساء الخصوية' . 

نجد في الأدبيات السياسية المصرية القديمة محاولة لإقامة توازن متناظر بين الملك 
والإله» ويبلغ هذا التوازن ذروته في ازدواجية تحؤل كل فعل ملوكي إلى فعل مزدوج. 


Jbid., p. 291. (1) 


J. P. Vernant, Myrthe et pensée chez les Grecs, Tome II, Paris, Maspero, 1978, p.98, (Y۲) 
Sur le mode de production asialique, Op. ماق‎ p. 292, (۳) 
Jhid., p. 294. 3 
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فالملك اشديد التشفي» ٠‏ محطم للجباء. فلا يستطيع أحد الو قوف بقربه (...) انه سید 
اللطف . . يتغلّب بالمحبة)”' 

في كل النماذج التي استعرضنا في الفقرات السابقة باختزال كبير؛ نتبيّن ما يمكن أن 
نطلق علیه تسییس المتعالي (الالهت اش + ليصبح ضامنا للنظام الاجتماعي: ورفع المعطی 
السياسي (الملك» السلطان) لیصبح امتداداً للمقدس في المجتمع . وفي الحالتین معا 
يشكل التساند المتبادل ركيزة تمنع إمكانية مقاربة كل منهما باعتباره شأناً مستقلاً عن الآخر. 

ن التمائل» فی العمق» » يروم تملك القدسية والقداسة. و«إذا كان الملوك البابليون قد 
تخلّوا عن الممارسات الدينية لصالح الکهنة واحتفظوا لأنفسهم بنوع من الرقابة الشكلية 
علیها» ۳ فإن هذا السلوك سيتكرر في التاريخ بهدف تملك القدسية المدعمّة للسلطة ؛ ٠‏ لیتخذ 
الملك طابعاً قدسياء بل ليصبح كل ما له علاقة قة بالملك متصفاً بصفة القداسة». ولهذا سمى 
البابليون عرش الملك بعرش الألوهية 0 

لا يتعلق الأمر في كل ما ذكرنا بذاكرة أسطورية تغرف من تاريخ عريق في القدمء فقد 
بلورت قوة التقلید السياسي الفارسي ؛ عبر إمبراطورياته المتو الیة ) عن جوانب من مواصلة 
اختلاط الأسطوري بالمقدس ‏ واختلاطهما معا بالانسان والطبيعت کما تبلور ذلك آیضا وفي 
اللحظة التاريخية نفسها داخل الفکر الفارسي . فقد کان النظام السياسي في عهد ال مبراطوریة 
الفارسية الأولی (۰۰۸ - ۲۰۳ق .م) یمرکز السلطة في مختلف تجلیانها بید الملك . وکانت 
سلطة هذا الأخير مطلقة مطلقة وكان يُنظر إليه على أنه ممثل للآلهة على الأرض مكلف بمهمة 
تأمين السلام والأمن داخل المجتمع » مثلما تعمل الآلهة على تدبير حركة الكون بنظام تام . 

وما بلوره ملوك الحقبة الساسانية(4 ۲۲ 10۱م) بعد ذلك ٠‏ لم يخرج عن الإطار العام 


مور الا اط ان الأهنا: 0002 اضياة 
السابق الذي تأسّس ابتداءَ من سيروس الثاني في عهد الإمبراطورية الاخمانية > مع إض ف 


معطيات جديدة تعرز النسقية التصوّرية للمراتب الاجتماعية» وتعكس صيرورة تطور 
المجتمع . وقد تم استعمالها في سياق مزيد من تبرير السلطة القائمة بالمنظور القائم ذاته. 
أي داخل سلم الترتیب عینه الذي یمائل بین الإله والملك . 

پندرج التصور الفارسي للسلطة» إذن» ضمن المنظور الأتوقراطي الذي یسلم بأن 
الملك هو ظل لله في الأرض ؛ إنه يمتلك الأرض كما يمتلك الله العالم بأسره» وهو الامر 





(۱) فرانکفورت وآخرون. ما قبل الفلسفة. م. س» ص۸۸ - ۸۹- 

Sur le mode de production asiatigue, Op, cit,, p. 296, (۲)‏ 
(۳) عبد الرضا الطحانء الفكر السياسي في العراق القدیم» م. س؛ ج۰۱ ص11 

(6) نقسه ج ص۷۱ ۔ ۷۲. 

Maurice Robin, Histoire comparative des idées politiques, Tome 1, op, cit., p. 437, 2 
۳۵۷۵, .م‎ 438 - 439 (1۱ 
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الناهي» مديّر السلم والحرب. وقد ساهم الملك آردشیر (تولی الحکم: ۲۲ - ۲۶۱م) في 

تعزیز هذه الصورة في کل الأدوار التي قام بها في موضوع الاصلاح الديني» وذلك بالصورة 

التي دعمت التصور السياسي لدولة تعتبر الفراغ الديني ثغرة قد تؤدي إلى اختلال الحکم » 

ومن هنا ضر ورة محاربة البدع الدينية» وضرورة قيام الملك بحراسة الدين. ذلك أن الدين 

والملك كما قال: «أخوان توأمان»ء ولا مفر لاحدهما من الاخر شريطة أن يتدبر الشأن 

الدنيوي شوون المقدس لتدعیم الأمن وتعزیز سلطة الملك"". 

۲ - عندما نقل ابن المقفع عناصر من التقلید الفارسي للسلطة الی الثقافة العربیف کان 

.يواجه في مستوى الواقع أمرين إثنين : 

أولهما: دولة ملك انتزعت السلطة بالغلبة والدهاء» وعزّزت شوكتها بالاعتماد على 
عصيية محدّدة» لکنها کسرت بکثیر من العنف صيرورة تاريخية اختلطت فیها الرسالة النبوية 

بالتدبير السياسي في أوجهه المتعددة (ترتیب آوضاع المسلمین سیاسیاً واجتماعياً واقتصاديا. 

وذلك بإيجاد توازنات قبلية جديدة والانطلاق في الغزو الخارجي لتأمين انتشار الرسالة 

النبوية)" . 

وثانيهما: حصول بداية تباعد بين الإسلام المعياري (القرآن والحديث» وتجربة 
المسلمين الأوائل المنمذجة) والإسلام التاريخي» أو ما يمكن أن نسميه بداية امتحان الرسالة 

في التاريخ . 

وإذا كان ابن المقفع قد عاصر نهاية الأمويين وبداية العباسيين» فإن إنتاجه النظري 
المترججم والمؤلف والمنقول والمختصّرء عبّر بقوة عن صلات قربه إِنْ لم نقل تأسيسه ودعمه 
وتعزيزه لأنماط من الصراع السياسي والثقافي» كانت جارية في بنيات المجتمع 

الإسلامي”") 

(۱) یقول آردشیر : «واعلموا آن سلطانکم |نما هو عل آجساد الرعية» وأنه لا سلطان للملوك عل القلوب 
واعلموا أنكم ان غلبتم الناس عل ذات آیدیهم» فلن تغلبرهم علل عقولهم. واعلموا آن العاقل الحروم 
سال عليكم لسانه (. . . .) وأن آشد ما یضرکم به منه ما صرف ايلة فیه ال الدین» فکان بالدین جتج 
(۰...). إلى أن يقول: «ولا ينبغي للملك أن يعترف للعباد والنسالك والتبتلین» آن یکونوا آولی بالدین 
ولا أحدب عليه» ولا أغضب له منهء ولا ينبغي له أن يدع النساك بغير الأمر والنهي لهم» في نسکهم 
ودينهم » فان خروج النساك وغير النساك من الأمر والنهي عيب على الملوك» وعيب على المملكة)» عهد 
آردشیر م . س؛ ص۵1 - ۵۷. 
ومن أجل توضيح موقف أردشير في مسألة علاقة الدين باللك؛ يمكن مراجعة الفصل الأول من الباب 
الثالث من هذا الكتاب. 

(۲) راجم تفاصیل تاريخية دقيقة حول هذا التحول» في القسم الأول والثاني من كتاب محمد عابد الجابري»› 


.۲ ۸ - ۰۱۳ العقل السياسي العريء م س؛ ص 4 - ۱۳۳۸ وص۹‎ 
Hamid Dlimi, Ibn Al - Mugaffa, op. cit., p. 88. (۳) 
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کان مشروع ابن المقفع السياسي المتمثل في مختلف ما آنجز من آثار؛ يتمثل في إقراره 
بما يلي : 

١‏ مؤسسة الملك لا تقوم إلا بالقوة» ولا يحصل ذلك إلا بعملية استقطاب لمراكز 
التفاعل السياسي الداخلية . 


۲ - ضرورة مركزة السلطة في يد واحدة لان نجاعة الملك مشروطهة بالتمر کز الاداري 
. والسياسي والقضائيی" . 


و ۶۱۱ ا« 2 ار ال ۱۳-۹ ۰ زا اد 
فالملك هو المشرع والمقتر والمدی وأعمدة ملكه الاعوان» الکتاب والوزرا ترالو ده 


والقضاة والجباة وغیرهم یدورون في فلکه» ويأتمرون بأوامره لم يكن ابن المقفع يكتفي 
بترجمة معطیات تتعلّق پتجربة سياسية حضاریة تشکل جزءا من تكوينه الثقافي قبل أن یضیف 
إليها ما تعلّمه في الحقبة الإسلامية؛ بل إنه كان يستمع في الآن نفسه للتفاعلات السياسية 
المعاصرة له» ويحاول إيجاد صلات من الوصل بينها وبين تركة الفرس السياسية . فقد كان 
مقتنعاً بأن الدولة العربية الدهرية ودولة المديئة لا تتناسبان مع مستجدّات الدولة الملوكية التي 
تیه إلى ترسیخ قراعد‌ها. لهذا حضرت صورة الملك في آعماله ملك الملوك الفارسي 
بطقوسه وخلائه ) لترسم ملامح تجربة في التاریخ؛ وتوسس ملامح صورة جديدة تجري 
أمامه على أرض الواقع 

إن التقاطع بين صورة الملك الحاکم : القوة المتأصلة في الأرض»؛ أردشير والسلطان 
العباسي القوة التي تبسط سلطانها پاي طریقة وتسوّغ مختلف الوسائل لبلوغ مرمى تثبيت 
دعائم الملك» حيث تلجأ إلى العنف وتبیحه وتستبدل العدل والامر بالمعروف بالحزم 


۱ وعاالأها .أنهما الح ١‏ ةّ؛ فها تكسم الصورة الأردشيرية المحده؛ 
بصورة لا تجعلنا نفهم آیهما الاصل وآیهما اسو ر فهل نو سس سب 


المعالم ذ فی العهد ؛ والمنقولة في النصٌ المقفعي في صيئة حكمة وموعظة؛ أو في صيغة 
رسالة مستوعبة لروح الخطاب والرسالة السياسية ۰ هل توسس هذه الصورة نمط الحکم 
والسلطة السائدين على الأرض في الواقع ؛ في تجربة الحكم العباسي؟ أم أن هذه التجرية هي 
التي تعيد استدعاء عناصر العهد الأردشيري» للیحث عن مبررات ومیادیء سياسية » مدغمة 
ومعرّزة لاختيار في السلطة وفي أدائهاء اختيار مُتولدٍ بفعل آليات تعبر عن درجة من من درجات 
اقلا ؛ السياسى سی وبنائه لنظام في الفعل السياسي ي؟۳. 


؟ تکار با ۶ 





)۱( راجع قراءة الخابري ل رسالة الصحابة. في كتابه العقل السياسي العري ٠‏ . س» ص۳۷۷ - ۰۲۷٩‏ 

(۲) نحن نشير هنا إلى عمل ابن القفع : الأدب الکبیر ورسالة الصحابة. 

(0) يوضح علي أومليل هذه المسألة من خلال قراءته لابن القع دقر : الم تكن قضية ابن المقفع هي استقلال 
رات اساب لم الدين» لا لصالح ما هو مدني كما يبادو للوهلة الأول بل لإحكام قبضة الحاكم - 


۱۱ 


قد نجد صعوبة في تررجیح واحد من الرآیین اللذين ذكرناء بسبب التعقد التاريخي للظواهر 
السياسية » وعلافة هذه الظواهر بتعبیراتها النظرية المدغمة لها آو المناهضة لبعض آوجهها . الا آن 
التأكيد على المنطق الجدلي التاريخي؛ الذي حکم آشکال التفاعل بین التاريخي والسياسي 
والديني عبر تاريخ الإسلام» ربما يسمح بفهم أعمق للظواهر في أبعادها ومستوياتها المختلفة 77" . 

نستخلص مما سبق. آن الطبقة النصّية العميقة التي لا ثری» والتي تثوي خلف طبقات 
النص السلطانی الظاهرة. هی التی حاولنا الاشارة (لیها فى كل ما سبق» سواء فى لحظة 
استدعائنا لجذور الاستبداد الشرقي الأسطورية التي تبلورت في آزمنة موغلة في القدم؛ أو 
الصور التى أعادت تر كيب هه الصور القدیمة» وخاصة فى التجربة الفارسية المعتبرة بمثابة 
مرجعية فاعلة في نسیج الكتابة السلطانية . وعلینا الآن أن نواجه نص الآداب لنتعرف على 
صورة الملك المستبكٌ الملك الاله. كما عبرت عن ذلك بجلاء كبير وبمباشرة تدعو إلى 
العجب والحيرة آداب السلاطين المحفوظة في كتب النصيحة والتدبير. 


۲ الممائلة والشرعية : شرعية الملك مقابل حراسة الدين : 

لا تفکر نصوص الاداب السلطانية في الخلافة. بل (ن مفهوم الخلافة يكاد یکون باهتا 
داخل هذه التصوص . وعندما یرد فیها فانه یرد کمرادف للملك والامامة والسلطان. ورغم 
الالتباسات التي تلیرها آعمال الماوردي» ومن سار على نهجه وأسلوبه في الكتابة السياسية» 
نان الاداب السلطانية» هي آداب الملوك ونصائح الملوك؛ وسياسة الملك» الصور 
والنماذج المحددة بقصد الاقتداء» والصور النماذج العاكسة لمظاهر المؤسسة السياسية في 
التاريخ السياسي للإسلام. 

وإذا كان ابن خلدون قد استوعب جیداً مسار التجربة التاريخية الاسلامیت وحاول 
التنظیر لصیرورتها السياسية؛ محدداً طبيعة الملك وأنواعه وعلاقته بالخلافت مستفیداً من 
جهود فقهاء آهل السئة وخاصهٌ الماوردي » فاننا انطلاقاً من تقسیماته وتحدیداته الدقيقت نميّر 
في تاريخ الا سلام بين ملك الهوی والغلبة والطغیان» وملك العقل والتدبی والخلافة 
باعتبارها مؤسسة دينية . وبهذا التمييز ندرك الفوارق بين الخلافة والملك بنمطیه"". 


۰ م ع اس | 3 2 3 7 ir r 1 1 au‏ . ل لام ۰ 
ان انتقال الخلافة إلى ملك حول تجربة دولة المدينة إلى لجظة غیر تاريخية داخل 


= المطلق»). راجع : السلطة الثقافية والسلطة السياسية› م س؛ ص 14. 

۰.۱۲۵ - ۸٩ص عبد الله العروي ؛ مفهوم الدولت م سء‎ )١( 

(؟) راجع تحليلاً مفصلاً للنظرية الخلدونية في الملك. في كتاب محمد عابد الجابري» العصبية والدولة؛ معال 
نظرية خلدونية في التاريخ ال سلامي » الدار البيضاءء دار الثقافة؛» ۰۱۹۷۱ صن۲۷۱ ۰ ۰-۲۹۱ ۳۲۰؛ عبد 
الله العروي. مفهوم العقل؛ مقالة في الفارقات» م. س ».ص۰۱۹ 
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لرام الا الدنيوي المعتمد على آلیات ۳ والحبروت؛" من دون مراعاة مطالب الرسالة 
الجديدة التى تأسسٌ فى إطارها هذا الملك . 

إن الأمر الجديد هناء في سياف تصوص الاداب السلطانيت لیس مجرد استبدال مفهوم 
الخليفة والاستخلاف في الأرض» بمفهوم المَلِك والمَلك . ان الجدید الذي يدعو إلى التأمل 
والبحث هو ممائلة الملك بالاله . 

لا تكتفي نصوص الآداب السلطانية بجعل الملك قطب الرحى في النصٌ» بل إن الأمر 
العجيب هو مماثلة الملك بالاله ؛ والبحث عن مبررات قم باه هذه المماثلة ء وذلك 
بتمجید القوق) وتمديس الطاعت ژنسجیع التغلب» والتغتی بالصبر . 

إن المماثلة هنا تنجز مغامرة فكرية عندما نتأملها في علاقتها بروح العقيدة الاسلامیت 
آو عندما نقارنها بتجرية لحظة الخلافة المحمدية . فکیف استطاعت الاداب السلطانية نجاز 
هذا الفعل النصي » الذي لم بنحرج في ننزیل الصورة الالهية واسعانها قصر الملك حتی لو 
تعلّق الأمر بلعبة المجاز في اللغة» وشطحات التعبیر في النض؟ 

نستطيع صياغة السؤال أعلاه بصورة أخرى : كيف استطاعت هذه الآداب أن ترفع 
الملك إلى مستوى الصورة الملكية المتعالية» فتقيم تطابقاً , بین المرتبة الالهية بکل قداساتها 
والوضع الملكي بمختلف اللايسات التايخية الساسة لني واقت وتراق شمه دس« 
لاسلامي لتر سیج صورة هله الممائلة والنظر إليها کواقم» بل حك لي عن المسرّغات 
التي , تمنحها القوة الأيديولوجية الفاعلة في , بلورة سياسة الملك*"؟. 

قبل الإجابة عن مختلف هذه الاسعلت نقدم ولا صو رة ة مختزلة عن نوعية الحضور 
الا لهي الملكي في نصوص الآداب السلطانية . 

تکا د تجمع نصوص الاداب السلطانية على هذه الممائلة؛ وهي لا 7 تكتفي بذلك بل تجتهد 
ل ا والحوادث والحکم والاقرال المعززة لذلك . وعندما نه ستعرضص 


ميدأ اا ممائلة في تر ین شرعية سياسة || مللك» حتی عندما یکون ملك قهر وغلبة وهوى. . 


يخصّص الماوردي الفصل الأول من الباب الثاني من النصيحة؛ وعنوانه : افي فضائل 
الملوك فى علو مراتبهم ۷ للحديث عن مبررات تفضيل الله للملوك على طبقات البشر» 
تسر مجموعة من الآيات؛ لبنتهي إلى القول بأن: «الله جعل الملوك خلفاء في بلاده؛ 


)۱ راجع معطیات لها علاقة بروح هذه الاسئلت في عبد الله العروي ؛ مفهوم الدولة› ۶ س» ص ۲۲ ۰۱ 
(۲) نصيحة اللو ك» م. س ؛ ص۰۷۱ 
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وأمناء على عباده » ومنفذي أنحكامه في خليقته . وحدوده في , بریته) 


وفي صیغ تبريرية واضحهة استل الماوردی من القرآن آهم الآيات التي ترد فيها لفظة 
«المّلك». و«الملك» و«الامتلالك» و(الملکیة»» ووضعها بجوار بعضها للتدلیل على أهمية 
الملك؛ وامتیازات الملك » في عمل أقرب ما يكون إلى تأطير المؤسسة الملكية دينياً» وذلك 
بواسطة التصوص الآيات التي ترفع من درجة الملوك» وتجعلها في رتبة تعلو على مرتبة 
البشر"؟؟. بل أكثر من ذلك يجأ الماوردي في السياق نفسه» کشت 
القرآني ٠‏ يلجأ إلى أية تقر التمايز الطبقي , المراتبي في العیش» وتمنح الملوك امتياز الرفعة 
والعزة والدرجة 3 والآية المقصودة هنا هي من سورة الزخرف» حيث نقرأ: #إنحن 
فسمنا بینهم معیشتهم في الحباة الدنیا ورفعنا بعضهم فوق بعض درجات ليتخذ بعضهم بعضأ 
سخریا۳4 . 
وقد استحضر في هذا السیاق ‏ الحديث النبوي : «السلطان ظل الله في الأرضص»” 
من دون أن ينسبه إلى الرسول» بل إنه قال لحظة ذكره وكذلك قيل»”27» وذلك على خلاف 


۹۹ 


(۱) نصيحة اللوك؛ م. س» ص۰۷۲ 

(۲) یستعرض الاوردي في الفصل الأول من نصيحة اللوك مجموعة من الایات يقدم لها كما يل : إن الله 
جل وعزء أكرمهم بالصفة التي وصف ببا نفسه؛ فسماهم ملوکا. وسمی نفسه ملکا. فقال : ۶ملك یوم 
الدين# وقال : فتعالى الله الملك اللحق؛ وقال فیما وصف به ملوك البشر: إن الله قد بعث لکم 
طالوت ملكاً»؛ وقال: طإذ جعل فيكم أنبياء وجعلكم ملوكاً»؛ وقال في أثناء المعنى الذي به يستحق 
الانسان آن سمی ملکاً اياهم واصطفائه لنفسه وامتداحه به: #لمن الملك اليوم؛ لله الواحد القهار» وقال: 
#قل اللهم مالك الملك تون الملك من تشاء تنزع الملك ممن تشاء» وقال: لوأتيناهم ملكا عظيماً»؛, 
ص۷۲ - VT,‏ 

(۳) نقسه ص ۷۲. 

(4) يرد الحديث في النصيحة؛ م. س» ص٤‏ ۷. ويقدم حمق الکتاب تفاصیل مهمة عن هذا القول» ودلك 
في الهامش رقم 2١١5‏ حيث نقرأ: قولهم : «السلطان ظل الله في أرضهء أورده الميداي من كلام النبي 
ية بلفظ "اللسان ظل الله في ارضه " » يأوي إليه كل مظلوم»» مجمع الامثال . وفي حاضرات الادبای 
قال بن عباس رضي الله عنه : : السلطان عز الله في الأرض ؛ فمن استخف به نابته نائبة» فلا يلومن إلا 
نفسهء وأورده الطر طوشي ؛ بلفظ : «السلطان ظل الله في أرضه ؛ يأوي | إليه كل مظلوم من عباده» فإذا 
عدل كان له الأجر وعلى الرعية الشكرء وإذا جار كان عليه الأمر وعبل الرعية الصبر؛. ٠‏ وفي المصباح 
المضيء» قال كعب : «السلطان ظل الله في أرضهء من ناصحه اهتدی» وم غشه ضل». وفي ربیع 
الأبرار قال الحسن للحجاج: «سمعت ابن عباس يقول: قال رسول الله بية: " وقروا السلاطين 
وبجلوهم» فإنهم عز الله وظله في الأرض» إذا كانوا عدولاً' » قال الحجاج: لميكن فيه إذا كانوا عدولا 
قلت بلى» وقال عليه السلام: السلطان وزعة الله في آرضه». ویرد القول في التمثیل والحاضرة. ولباب 
الآداس والستطرف . 

(۵) نصيحة اللوك. م. س ص؟۷. 
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ما هو وارد في نصوص آخری» ثم شرح الجملة بقوله : «لأن من حقه آن یحتذی مثاله فیها؛ 
ويحيي رسومه في سکانها؛ هذا مع آنه جعلهم عمار بلاده؛ وسماهم رعاة بلاده؛ تشبيهاً لهم 
بالرعاة الذین برعون السوائم والبهائم» 

وقد استعمل الماوردي في تسهیل النظر وتعجیل الظفر. جملة آخری بصيغة «وقد 
قيل»“» حيث أورد تعريف الملك قائلاً: «الملك خليفة الله في بلاده» ولن يستقيم أمر 
خلافته مع مخالفته؛. بل ان آرشد الولاة والحكام في نظر الماوردي هو: امن حرس 
بولايته الدین وانتظم بنظره صلاح المسلمین»*. 

پستمر الماوردي في البحث عن العناصر التي تجعل الملك خليفة وظلا لله فيعلن في 
النصييحة: أن الأمم القديمة» وخاصة العرب ؛ كانت تسمي الملوك «أرباب الارض!۰ فبهذا 
الاسم خاطب النابغة النعمان بن المنذر“ وهو من أشهر ملوك الحيرة في الجاهلية. 

بل أكثر من ذلك لاحظنا أنه يبحث لكلمة ملك عن المرادفات التى تمنحها القوة 
نفسها والإيحاء ذاته» وذلك انطلاقاً من آيات القرآن ومعطيات التراث لعب . فالملك هو 
السلطان » والسلطان لغةّ هو الححتف وهو الإمام وهو المالك لكل ما تحت يمينه وبين يديه 
ليقول بعد ذلك بلزوم وضرورة الطاعة مختتما الفصل بالحدیث النبوی: امن سعی الی 
سلطان لیدله له ۲۳۸ 

واضح من المعطیات المذکورة آن الماوردي یروم ایجاد شرعية للملك واسم الملك ؛ 
ولهذا فانه یغیّب في نصوصه اسم الخليفة والامام وموسسة الخلافة والامامة . بل ان هذه 
المفاهيم عندما ترد فإنها ترد كمرادفات للملك والسلطنة . . فالفقيه هنا يتجه إلى إرساء مؤسسة 
الملك باعتبارها أمرأً واقعاً؛ إنه يتجنب صياغة أسئلة التاريخ » وصياغة أسئلة الشرعية الدينية . 
وقد نظر فيها بتفصيل في الأحكام السلطانية ؛ انه في النصيحة يبدو متمرساً بمنطق الآداب 
السلطانية » وبنظامها النصضی کذلك : التبریر» الدفاع عن صلاحية وتاريخية الموسسة الملکية 
ومزج مأئور القول الديني بجوامع الحکم التاريخية وأقوال ملوك العجم من غیر المسلمین+ 

من أجل بلع عتبة المطالبة بضرورة الطاعة لحلال الملك وعظمته. ولاستمراره حارسا 
للدين» ومقيماً لدولة مُوْنَمَنة على الرسالة الإسلامية في التاريخ . 

لقد كان الماوردي «يتجنئب التمييز بين الخلافة والملك» بل إنه يتكلم عن الإمامة 





(۱) نصيحة اللوك ‏ م س» ص 6ل. 

(۲) تسهیل النظر وتعجیل الظفر» م. سء ص ۰۲۰۲ 
(۳) نفسه ص ۰۲۱۲ 

(6) نفسه ص۱۹۹ 

(۵) نصيحهة اللوك ص۷۵ ۰۷۱ 

(1) نفسهء ص ۸۰. 


۱۵۵ 


ووظيفتها بما هى في نهاية التحليل ملك . وهو بهذا العمل «یستنطق التجربة التاريخية 
الواقعية» في مختلف ما يذهب إل" '» معتقدا آنه بعمله هذا إنما يساهم في «حراسة الملك 
العقلى» بمعاني الدين والخلافة كحل وسط لمعالجة واقع الحال في المآل السياسي للامة 
والجماعة 7 . یترتب عن کل ما سبق» آن الماوردي يُناصر الدولة السلطائية بهدف سياسي» 

يعد بالامکان العودة الی الوراء» و«احتضان الخلافة ضروري للإبقاء على دولة 
الاسلامه(. 

وضمن الأفق نفسه وعلى الشاكلة نفسهاء > نقرأ ذ فى الفصل الذي خضصصه الثعالبي في 
أدب الملوك لموضوع «فضل السلطان والملوك عن النبي والسلف»» مقو عن النبي 
والسلف ؛ تتجه إلى إصابة الهدف نفسهء هدف تزكية وتدعيم السلطة السائدة!* . فيذكر 
الثعالبي أربعة أحاديث نبوية» وبعض أقوال الصحابة» وهي في مجموعها لا تخرج عن مبدأ 
النظر إلى الملك والسلطان نظرة تخرجه عن وضع العامة» وتنزله مكانة تفوق مکانه البشر 
وتعلو عليها. 

آما صاحب السراج» فإن الحكمة في نظره من وجود السلطان في الأرض تتمتّل في 
کون الملك یشکل واحداً دمن حجح الله علی وجوده سبحانه: ومن علاماته علی توحده؟: 
فلا ستقیم نظام العالم بدون الب ولا يستقيم حال المعاش بدون سلطان قاهر» بل لا تستقيم 
آحوال البلد الا بوجود سلطان واحد؛ ممائل للاله الواحد الأحد «فالعالم بأسره في el‏ 
الله» كالبلد الواحد في يد سلطان الأرض». 

نظام العالم إذن؛ في نظر الطرطوشيء لا يتحقق إلا بوجود إله واحد؛ ونظام الملك لا 
يتم أيضاً إلا بملك متفرد بملكهء وبأبهته بوجود الملك. 

وفي الأساطير القديمة التي تتحدث عن نشأة الكون» يتم دائماً تقديم الآلهة في صورة 
المنتصرين على ممثلي الفوضى والاضطراب في العالم» مقابل انتصار الملوك على فتن 
الرعية وهرجهاء وهم في الغالب شياطين بأسماء مختلفة» مثلما أن البشر شریرون ومخادعون 
ومتطلعون لبلوغ المرتبة الملكية . یتم ذلك في آغلب التصوص : وبصور لا حصر لها. الملك 


( فهمي جدعان؛ الحنة» بحث في جدلية الديني والسياسي في الإسلام. عمان دار الشروق: ۰۱۹۸۹ 
ص ۰۳۰۱۰ 

(۲) تفس ص ۳۰۰. 

(۳) نفسه صن۲۰۱۲. 

(6) رضوان السید. «روية الخلافة وبنية الدولة في الاسلام!» يجلة الاجتهاد. ۱۳2 (۰)۱۹۹۱ ص ۲). 

(۵) الثعالبي؛ آدب اللوك ص ۰؟. 

(7) الطرطوشي سراج اللوك م. س؛ ص۰۱۵ 
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إذن نظام» وغیابه يعني سيادة الفوضی والاضطراب "۰ وبلغة الثقافة السياسية الاسلامیة. 
غياب الملك يعني انتشار الافتتال وشیوع الفعنةء ذلك آن «الملك كيفما كان يعني سيادة 
النظام » وهو خير من الفتنة» وهي اللحظة التي يعود فيها البشر إلى مستوى لا يليق بهم»”". 

يتأ سس المُلك إذن انطلاقاً من مراتبية ميتافيزيقية عامة» يكون فيها الله صانعاً للنظام 
وسیداً للكون؛ ويكون المّلك مدبراً للشأن السياسي وهو يحتل مرتبة لا تعلو عليها سوى 
مرتبة ا والملائكة؛ بل اه #ضل الله في الأرض» 


۳ بيء الممائلة إلى الشه بف الاله 


تثیر مسألة النظر الی الملك باعتباره ظلاً لله في الأرض» مفارقة الممائلة بين الإله 
والملك» وهي مفارقة تحدث توتراً قواً في الأدب السياسي الاسلامي وتطرح |شکالات 
نظرية سياسية تاريخية معقدة. 

نها تطرح مسألة علاقة الدين بالسياسة» علاقة المقدس بالدنيوي؛ وعلاقة المتعالي 
بالتاريخي؛ إضافة إلى القضايا الكلامية والفقهية؛ المتضمنة في منحاها الاستحاري» والنتائج 
التي ترتبت عنها في نسيج نصوص الآداب؛ وخاصة ما يتعلق منها بمبدأ الطاعة ولزوم الصبر 
حفاظاً على استمرار السلطة» بحكم أنها حارسة للدين وراعية لرسالة الله بين بني البشر” . 

لنفكر في علامة الاستعارة التي تماثل الظل بشیثه امصدره!۰ وهو ما یعنی التشابه 
دون أن يعنى التطابق»؛ فنتساءل كيف تمّت صياغة هله العبارة فى الخطاب السياسى 
الإسلامي؟ وكيف نسبت لأكثر من شخص ابتداة من الرسول إلى الخلفاء الأؤلء إلى 
الصحابة؛ إلى الملوك؛ إلى الحکماء؛ والی المتمرسین بالعمل السياسي» في الصيغ التي 
تذكرها بدون أن تنسبها إلى أي واحد ممن ذكرنا؟ ثم كيف أصبحت حجة تستعمل في سياقات 
متعددة بهدف شرعنة السلطة السائدة» بقهرها وجورها وجبروتهاء بدون مراعاة الأخلاق 
الا سلامیة» وطوبی الخلافة› کما تم تصويرها في أعمال الخلفاء الأول واجتهادات الفقهاء 
التي رسمت لنمط الحكم في الاسلام صورة لا علاقة لها بما حصل في التاریخ الاسلامي من 
آحداث ومواقف» جسّدت سلطة ملكية متغالبة» معیارها الوحد القوة والغلبة والقدرة علی 
مقارعة الخصوم » في الداخل والخارج ؛ بما یضمن استمرار السلطة من دون اعتبار لمبادیء آو 
قيم خارج المبادىء والقيم التي تولدت عبر السلطة » وأصبحت شرطها وأسّها الناظم, قيم الغلبة 
والقوت ثم قیم المجد والابهف نم تقالید الثدبیر » التي حددتها الآداب السلطانية» وأصبحت 


17( 101 مم J, P. Vernant, Mythe et pensêe chez les Grecs, Tome II, op., cit.‏ 
(۲) حول مفهوم الفتنةء راجع مقالة أولريك هارمان» «سلطان غشرم» خیر من فتنة تدوم» نظرات مقارنة في 
الفکرین السیاسیین الوسیطبین : الاسلامي والأورویی»: مجلة الاجنهاد. ع۱۳ (۰)۱۹۹۱ ص۹۵ - ۰۱۰۲ 

(۳) را جم الفصل الأول من الباب الثالث من هذا الكتاب. 


۱5۷ 


معتمدة ضمن مصئفات الأنظمة السياسية الاسلامية باعتبارها أصلاً وتاریخاً وموسسات . 


وقبل صیاغتنا لجملة من النتائج التي يمكن أن تترتب عن هذه المماثلة» نشير إلى تشبيه 
ممائل لها یرد بدوره في سیافاتها؛ ونقصد بذلك النظر | إلى الملك کراع آو کاب وذلك 
لترسيخ نظرة قرابية ) أو صد تروم تکبیر صورة ماه بالإيحاء الذي يرتبط بدلا لاتها 
المجتمعية أو الاقتصادية العامة ۱ 

ينطلق خطاب الآداب السلطانية من المبدأ العام الذي حدد بواسطته أردشير علاقة الدين 
بالملك وبالسلطة . فقد ربط هذا الأخیر الدین بالدولة ومنح رجال الدین سلطات کبيرة لکنه 
رتبها بالشکل الذي یجعلها تابعة له. فقد كان أردشير ينطلق من اعتبار أن من بين ما يهدد 
الدولة من مخاطر نجد في الدرجة الاولی خطر الدین. ومن هنا تبدیعه لکل من یستعمل 
الدین لمقاومة السلطة آو الاطاحة بها(۲) . وقد يكون موقف آردشیر وراء الموقف الذي بلوره 
ابن المقفع في رسالة الصحابت. حیث اعتبر آن الملك فوق کل الشرائع » وأنه مطالب في النظر 
فیها ۳ كما قد يكون وراء نظرته المتميّزة ة للشأن الديني کما بلوره في نصوصه الأخری . وفي 
السياق نفسه» اندفع الماوردي مرا الملك بكونه «الحارس الأكبر للدين؛ إنه حافظ الدين 
وحامي البيضة ومقیم الحدود ومحصن الثغور»*۲. ۰ . إلى غير ذلك من المهام» التي رسم 
للخليفة» للإمام والملك. 

وبناء على ذلك» فقد اعتبر حد الدارسین أن الماوردي من أصحاب مذهب التفویضص 
الالهي»:۴. ولعل نصوصه السلطانية توکد هذا الأمر بجلاء. فمنطق الاستدلال النصي 
والقرآني في مقدماتهاء » لا يدع أي مجال للشك في كون دولة الملك» التي كان يتجه إلى تبرير 
مواقعها ومواقفها وسیاساتها هي دولة دينية بالدرجة الأولى 0 


لکن مادا تلقصد بالدولة الديثية؟ هنا ينبعي الانتباه إلى أننا نمیز بين التصورات الدينية 
للسلطة. ي ر ماري عامة وبين 0 السياسة 2 والمنطق اسياسي هده 


Michel Fouecault, «Omnes et Singulatime, Vers une critique de la raison politique", in: revue Le (1) 
Debat, N41. 1986, pp. 7 - 35. 


(۲) راجع عهد أردشير؛ م. سء ص55 ۵۷. 

() راجع تحليلاً لهذا الموتف» في كتاب علي آوملیل : السلطة الثقافية والسلطة السياسية. م. س؛ ص"7. 

(4) الاوردي» نصيحة اللوك م. س. ص87 : «في مهام الملك وأدواره». 

() ناصیف نصار» متطق السلطة› م س ؛ ص۰۱۷ 

(1) يقول الاوردي متحدثاً عن موضوع كتابهء نصيحة الملوك : «ولكننا أردنا أن نجعل كتابنا هذا كتاباً دينياً؛ 
نرهم فيه مصالح معادهم ومعاشهم » ونظام ممالكهم وأحوالهم؛ بكتاب الله رب العالین» وسنن 
الرسول با واخلفاء الراشدین» واللوك الاولین»» م. س» ص‌۹۷٠.‏ 


1۵۸ 


الحضور النصي الديني في آدابه) هو ما یجعلنا تتحدث عن مرکزية المرجعية الدينية في 
تصوّراته السياسية» رغم اختلاطهاء وانتفاعها بأدبيات الملك العقلي والملك القهري أيضاً. 


أدبيات القفرس ومل رکهم بالدرجة الأولى . 


وعندما يتناول الماوردي في تسهیل النظر وتعجیل الظفر مسألة تأسیس الملكت » لعجده 
يتحدث مستلهماً بعض أقوال ابن المقفع ؛ ؛ عن تأسيس الدین » وتأسيس القوق ثم تأسيس 
المال والثروة. ولا شاك أنه يشير في مسألة التأسيس الديني إلى دولة المدينة: وهي في نظر. 
النموذج الأمثل » كما يشير في , تأسیس ) القوة إلى , تأسیس المال والثروة» ونمودجه السلطة 
الحاصلة في التاریخ الاسلامي وقد عاصر طوراً من أطوارها . 


إلا أن نتيجة المعطيات التي يقدمها في التسهیل» تستحضر التصور الفارسي کما 
تستحضر التجربة الإسلامية» ولا تفكر في دور الدين في التأسيس الثاني والثالث» ولعل 
فصول التسهيل الأخرى تتیح للماوردي» وقد تجاوز مرحلة التشخيص إلى مرحلة التبرير 
والنصح والتوجیه أن يتحدث عن الملك كأمانة إلهية'''؛ كما يتحدث عن أرشد الولاة 
الحارسين لدينهم . حيث لا يمكن في نظره ه أن یقوم العقل , بدور الجامع في , المجتمع ) (فألدین 


يُصلح سرائر القلوب» ويمنع من ارتكاب الذثوب؟ . , إلى أن يقول ! «فلذلك وففت 
مصالحهم على دين يقودهم إلى جمع الشمل واتفاق الكلمة؛ وينقملع به تنازعهم» وتنتحسم به 
أطماعهم واختلافهم» وتصلح به سراثرهم؛ وتنحفظ به أمانتهم»" “. ومعنى هذا أنه يدعو كما 
آشرنا آنفاً إلى دولة دينية . 


أما الفقه الطرطوشي ‏ فانه عندما پمیر و في السراج بین العدل الرلهي المؤسّس على 
الوحي والشریعة » والعدل الاصطلاحی الم لمؤسّس على القانون الونساني 4 المستمد أساساً من 
)١(‏ يكتب الاوردي في تسهیل النظر وتعمجیل الظفر» في موضوع تأسیس اللك ما يلي : إن قواعد الملك 
مستقرة عل أمرين › سياسة وتأسيس » تأما تأسيس الملك» فيكون في تثبيت أوائله ومبادثه » وارساء 
قواعده ومبانيه» وتنقسم إلى ثلاثة أقسام : : تأ ميس دين؛ وتأسيس قر وتأسيس مال وثروة. فأما القسم 
الأول» فهو أثبتها قاعدةء وأدومها مدة وأخلصها طاعة (...) وأما القسم الثانی» وهو تأسیس القوت 
فهر أن يحل نظام الملك إما بالإهمال والعجزء وإما بالظلم 00 فينتدب لطلب الملك آولو القوت 
ويتوثب عليه ذوو القدرة (.. ) وأما القسم الثالث» فهو تأسيس الال والثروة» فهو أن يكثر امال في 
قوم فبحدث لهم بعلو الهمة طمع في اللك؛ ول آن یکون هذا الامر الا فیمن له بالسلطنة اختلاط 
وبأعوان اللك امتزاج.... ص۲۰۳ ۲۰۵. 


)۲ يقول الاوردي: افليس أحد أجدر بالجذر والاشناق؛ وأول بالتصب والاجتهاد » من تقلد آمور الرعیف 
لأنها أمائة الله التي أمنه عليهاء ورعيته التي استرعاه فبها؛ واستخلفه على أمورهاء وهو تعالى ولي السؤال 
عنهاا» تسهیل النظر » م. سء ص ۰۱۹۸ 


۳ تسه ص۱۹۹ ۰ 


۱5۹ 


التقاليد والثقافة السياسية الفارسية» فانه يعطي الأولوية للعدل الالهي" . 
في جهود واضعي الاداب السلطانیة وخاصهً الفقهاء منهم نلاحظ نزعة تروم إضفا 
صبغة دينية على المنتوج السيامي ‏ اهنا هي من النصوص الرامية إلى ! ایحاد 
في تاريخ تطور الدولة الإسلامية: قا كل نا قلت من ليوات لمصلحة المؤسة اده 
والرسالة السماویت واستمرار حضور الطقم الديني في التاريخ . فقد ظلّ مفعول عهد أردشير 
ساریاً؛ وظلت محتويات رسالة الصحابة» وقد آعدت لحسات نظام في الحکم جدید في 
تاريخ الإسلام . . ظلّت کل هذه التصوص عنواناً لممارسات لم تخل عن الدین کمظهر من 
مظاهر الأبهة الملكية» دون آن یتمکن الملك من تنفیذ آوامر العدل الرلهي التي بدت وكأنها 
أوامر لا تخص البشر الواقعيين. ٍ والحكومات التاريخية؛ بقدر ما توسم نموذج وطوبى في 
تناقضات ی( 1 ۱ 1 
يُمكن أن نستنتج إذن أن تصوّر الدولة الدينية في الآداب السلطانية؛ يعتمد» في العمق. 
الرؤية التي بلورها عهد آردشین وهو العهد الذي أنجز ما سمّاه أجل الباحئین » د «التحالف 
القوي بين السلطة السياسية والسطة الدينية»”" . 
إن الأحكام التي تتحدث عن حراسة الدين للدولة؛ وحفظ المراتب» وهي الصيغ التي 
نجدها في كتابة الماوردي» ثم في نصوص الغزالي والطرطوشي”*'» تحيل إلى معاني العهد 
الأردشيري : و«اعلموا أن الملك والدين أخوان توأمان لا قوام لأحدهما إلا بصاحبهء لأن 
الدين أس الملك ثم صار الملك بعد حارس الدين» فلا بد للملك من أَسَّف ولا بد للدين من 
حار سه » لآن من لا حارس له ضائع؛ ومن لا اس له مهدوم»(۴ 
إن عناية الماوردي البالغة بهذه الصيغ الأردشيرية في نصيحته» وفي نصوصه الأخرى› 

وذلك بإعادة صياغتها في قالب بليغ وبلغة محکمتة تنطوي في نظرنا على عملية تبيئة 


.۳۶۲ سراج الملوك؛ م. س» ص‎ )١( 

() يقول عبد الله العروي: "إن الخلافة هى طوبى الفکر السیاسی الاسلامی. لهذا السبب بالذات» آأی لأا 
مثل أعلى وتخيل؛ لا يجوز أن نقول إنبا الدولة الإسلامية . إن هذه العبارة متناقضة فى ذاتباء إذا أخر جناها 
من عالم المعقولات إلى عالم المحسوسات. تشير الدولة إلى مستوى ويشير الإسلام إلى مستوى آآخر»؛ 
مفهوم الدولةء م. س» ص .١١١‏ 

(۳) ناصيف نصارء منطق السلطة؛ م. س» ص ۱۱۱. 

(۶) سراج اللوك م. س» ص195١.‏ 


(۵) عهد أردشير › م س٠‏ صن 67, 
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لمنطوقها ومحمولها الدلالي المتنوع في الاداب الاسلامیة . 

ومعنی هذا آن نصوص الاداب في موضوع علاقة الدین بالدولة وانطلاقاً من التصوّر 
الساساني لهذه العلاقة کما عبر عنها عهد آردشیر ؛ وبلورتها آعمال ابن المقفع» ونصوص 
العهود المنحولة» سر الأسرار والعهود الیونانية لا تذهب بعيداً في تعبيرها عن الممائلة بين 
الإله والملك . |نها ترسم ملمحاً آخر لنظرية الحق الالهي للملوك. لا بطابق تماماً ولا كلية 
النظرية المذكورة فی صیغتها الکنسية المباشرة» فی دولة العصور الوسطی المسيحية ؛ |نها 
تقف عند حد آخر» يترجم تجربة أخرى في تاريخ العلاقة بين الدولة والدين . نقصد بذلك أن 
عمل الآداب السلطانية يسير في اتجاه ترسيخ السلطة الملكية المطلقة. وجعل التقوی الدينية 
إحدى دعائمها ومرتكزاتها. 

فقد كانت المعادلة التي رتبها العهد الأردشيري في موضوع الدين والدولة معقدة جداً. 
|نها تعکس تجربة عملية تتعلق بنظامه في الحکم نظام أكاسرة الفرس» حيث عمل أردشير 
وقت تولیه الملك علی اعادة جمع وترتیب مکونات الديانة الزرادشتيف واعتبر نفسه راعیها 
وحامي رسالتها الدينية . وهذا يعني آن الموسسة السياسية تدعم بالعناية مبادیء وأسس الدین 
الوثني . فکیف یمکن الاستفادة من هذا في |طار تجرية في التاریخ مختلفة عما تعکسه تجرية 
ينظر إليها باعتبارها متقدمة من الناحية التاريخية على إرث المجوسية وغيرها من الديانات التي 
كانت» في بعض معطياتها التعبيرية» قريبة من بعض عبادات العرب في العصر السابق على 
نشأة الاسلام؟ ۱ 

لم يكن الأمر سهلاً ولا متيسراًء ولم تنشأ في الآداب السلطانية علامات نظرية تفيد 
التطابق التام والموافقة الثامة بين الآثار الفارسية التي كانت تنحو منحى يساوي بين المُلك 
والدين » ويسمح للمّلِك بتعيين الكهنة لمتابعة الشأن الديني» ويحتفظ لنفسه بنوع من الرقابة 
العليا عليها””'» كما كان عليه الأمر في التاريخ السياسي الساساني. فقد كان للتجرية 
الإسلامية في الممارسة السياسية لحظة تأسيسهاء ولحظة حصول انقطاع الخلافة وظهور 
الملك» ثم عودة الخلافة كاسم مواكب لصيرورة في الحكم ذات طبيعة سلطانية » كان لكل 
هذا طريقته الخاصة في التامل مع الشأن الديني (مع الدعوة أولاء ثم مع العقيدة في تجلياتها 
الطقوسية ومظاهرها ذات الشأن الدنيويی). وهي طريقة حاولت الجمع بين إرث 
الإمبراطوريات البيزنطية والفارسية وبعض تعالیم الإسلام» مما ولد ممارسة حدد فيها البعد 
الديني العقائدي قاعدة القواعد في کل شأن زماني بما في ذلك الشأن السياسي . 

وهنا يمكن القول بأن خطاب الآداب السلطانية» لم يكن ينقل النص الأردشيري كما 


)۱( ترد هذه الصيخة معرّبة في نصوصه الثلانة راجع على سبیل الثال : التسهيل › م س۰ ص۲۰۱ ۰ ۰۲ ۲. 
(۲ بل الرضا الطسان ؛ الفكر السياسي في العراقق القدیم م. س» جا ص١ .١‏ 
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هوء بل | إنه كان يقرأه في ضوء آسئلته الحدیدفة إن لم نقل في ضوء حاجته الجديدة . إنه يلجأ 
إليه أثناء إنجاز عمليات تبريره لسلطة قائمت فيجد فيه بعض العناصر القابلة للاستيعاب 
والتوظیف ضمن سلم استدلالي نصي ) تغذیه نصوص القرآن والحدیث وتجارب الخلفاء 
الراشدین» ونصوص ملوك وحكماء ء الأمم الأخرى. فلا نعود ندرك داخل النض النص 
المعيار والنص التمثيلي . مثلما أن شخصيات الخلفاء الراشدين تندرج في سياق استعراضص 
منجزات ملوك العجم والملوكگ القدمای فتختفي حمولة كلمة خليفة أمام السطوة الدلالية 
لمفهوم الملك» ۰ فتصیح الصورة الحماعية هي صورة الملوك الحکام ؛ لا صورة الخلفاء 
والائمة . فالخلفاء خلفاء الله وخلقاء رسوله والأئمة أئمة مين دتلاهم الر وحیون. آما 
الملوك فتعينهم طقوس الأبهة والهيبة والمجد والسؤددء أي أن معيارهم زمني في حين أن 
معيار الآخرين يستمد قيمته من درجة علاقته بکل ما هو متعال وعقدي . 

لكن السؤال الذي يطرح هنا هو: هل كانت الدولة الاسلامية في نمطیتها السلطانية 
الطاغية دولة دينية؟ أم أن التبرير السلطاني لها هو الذي ارتضی استعمال البعد الدينيء لضمان 
قوتها ووحدتها ودعم إمكائية استمرارها؟ 

أوضح | بن خلدون في مقدمته الجامعة آهمية العصبية في تشکل نظام السلطة في 
الإسلام . وانتبه ابن طباطبا إلى الطابع الديني المؤقت لخلافة الأربعة . أما صيرورة 
السلطة وما آلت إليه من مآل» في تاريخ الإسلام» فإنهاء في نظره» لم تعكس صيرورة دولة 
دینية » بقدر ما عكست تجربة في الحكم الدنيوي . . ومعنى ذلك أن نظرية الحق الإلهي للملوك 
کما تبلورت في التاریخ المسيحي تمقل تاریخاً آخر. . فقد کان المسیح ابن اللهء وتم النظر 
(لی الامبراطور والملك باعتبارهما ابنین للکنيسة . وقد حدد الطابع الموسسي للکنیسه جوانب 
مفصلية في التشكل الديني للسلطة السياسية . أما في تاريخ الا سلام فان سطوة الملك 
تندرج في إطار مؤسّسي ديني » > بل إنها اعتمدت القوة الدينية كرافعة معززة لقوتها الدنيوية أولا 
وقبل كل شيء. 

إن قوة حضور الشأن الديني في التاريخ السياسي الإسلامي اتخذت مظاهر أخرى 
مختلفة عن تجلیات الحضور السيحي الكنسي؛ من غير أن يختلفا في غائية الحضور, 
بمعنی آن استحضار الديني (المسيحية. الاسلام) في التجربتین مارس الوظائف عینها مع 


(۱) انظر مناقشة هامة لهذه السألك. في کتاب هشام جعیط : الفتئف» جدلية الدین والسياسة في الاسلام البکر» 
بیروت » دار الطليعة» ۱۹۹۲+ وكذلك کتاب فهمي جدعان ؛ الحتت بحث في جدلية الديني والسياسي 
فى الإسلام» م س؛ صر ۲۹۱ ؛؟ وأيضاً بحث رضوان السيد «الدين والدولةء إشكاليات الوعى 
التاریخي ٩!‏ ضمن کتابه : المماعة والجتمع والدولة› م س؛ ص۲۵۷ 

(۲) ابن خلدونء المقدمةء الجزء الثاني» الباب الثالث» م س» ص ۲۱ ۵. 

(۳) الفخري في الاداب السلطانية» م. س: ص۲۹. 
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تنویع فی الا لیات والوسائط . 

لقد استعمل الملوك الدین والخطاب الدینی لأغراض محددت فقد كانت تجربة 
الرسول محمد في التدبیر السياسي والعسكري لا تستند بالضرورة إلى النصوص المتعالية: 
رغم آنها تجربة مَوسْسَة پناء علی رسالة سماویة ۳ . 

إن الممائلة بين الإله والملك في الخطاب نتم من آجل غرض محدد لا تتعداه؛ نها تتم 
لانجاز مهمة محددة : رسم صورة مکبرة للنموذج الإلهي» كما یحفظها الخیال الديني الشعبي 
ويرعاها. وهي صورة تضيف إلى قداستها المفترضة والمقدّرة صوراً لا حصر لها تحمل 
مختلف المتناقضات في کمالاتها القصوی الصفح والعتاب ‏ العدل والطغیان» الموت 
والحیات الملك فهر العادل والحبار وهر الواحد القهار الرحيم ذو العقاب 
الشدید . . . هذه هي الصورة التي عمل الفقهاء والکثاب علی اعادة صیاغتها» لتصبح جزء| 

من الفعل ملكي في تاريخ خ الدولة السلطانية الاسلامية . 

ونظراً لأن الرؤية الشاملة والناظمة للفكر والثقافة والسياسة فى عصورنا الوسطنى. 
كانت رؤية دينية» فقد اتجه المهتمون بشؤون التدبير السياسى الملكى إلى استدعاء العناصر 
السياسية المدعَمّة والمعززة لسلطة الملك. وقد وجدوا.في النصوص الدينية» وفي تجارب 
لتاريخ الإسلامي والتاريخ الانساني» ما مکنهم من صياغة مدونة في الفکر السياسي العملي 
ذات طابع ديني”' . بل ن الملکية المطلقت والملك المستبد والشو کة الحازمت وجدت في 
الخطاب الاسلامي کثیرا من العناصر فاعتمدتها ضمن نظام في الخطاب. فاستوت خطابا في 
التبرير السياسي المسنود بنصية دينية واضحة ومباشرة. 

وهذا الأمر هو الذي دفع أحد الباحئین» المهتمین بنقد التراث العربي الإسلامي» إلى 
اعتبار أن ظاهرة المماثلة التي يقيمها العقل السياسي العربي بين الإله والأمير (سواء كان الأمير 
فرعون آو بختنصر آو خليفة آو ملکاً آو سلطاناً آو رئیساً آو زعیما) «توسس: علی مستوی 
اللاشعور السياسي» ذلك الدموذج الأمثل الذي یجذب العقل السياسي العربي» منذ القدیم 
إلى اليومء نموذج «المستبد العادل)”” . 

إن المماثلة هنا لم تعد محرد مقايسة بين صورة الملك ونمودج الاله المتعالي على 
العالم والمدبر لشوونه . فقد آصبحت قانوناً عاماً وشاملاً لمختلف تجلیات العقل العربي 
(۱) یقول هشام جعیط : إن أمة تأسست على التبشیر الديني» وعی ظاهرة النبوة التعالية عل التاریخ؛ وعلل 

کتاب مقدس من الطبيعي آن تکون مرجمیتها دینية». مجلة الاجتهاد. ع۱۳ (۱۹۹۱) ص۲۰۲ 

(۲) راجم كيف یوضح مد آرکون طبيعة الابستمي التحکم في الانتاج النظري في عصورنا الرسطی 


Pour une critque عل‎ la raison tslamique, Paris, Maisonneuve et Larose, ۰ الإسلامية» وذلك في کتابه‎ 
1984, p, 305. 


(9) محمد عايد اخابري» العقل السياسي العربی ؛ م سن ع ص87 1. 
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وعملية التركيب التى كانت تقيمها هى العملية التی آفرزت مفهوم المستید العادل الصورة 
شبن 0 ً ۳ ۰ ۰ لح a‏ الوا 


المعبرة عن حقيقة الممائلة. . والسوال الذي يمكن أن يطرح هنا هو: کیف تقدم الا داب 
السلطانية صورة الملك الطاغية آو الملك المستبد؟ وما طبيعة السلطة التي یمارسها؟ ان 


الجواب عن هذين السوژالین » هو موضوع الفصل الرابع من الباب الثاني من هذا الكتاب . 


الصا ال ای 
کل ار 


السلطة والقهر السلطاني: 
في تمجيد الطاعة 





«الملك هو التغلب واحکم پالقهر» 
ابن خلدون 
«إذا رفعت الأصوات فوق صوت اللك فقد شُلع. وإذا قال 
في شيء لا فقيل له نعمء أو قال نعم فقيل له لاء فقد قتل؛ 
أنوشروان 
أوضحنا في الفصل السابق طبيعة الممائلة التي كان يقيمها النض السلطاني بین الاله 
والملك وقد سمح لنا ذلك بكشف اليد الوظيفي الذي اتخذه المنزع الديني في سلطة الملك 
ذات الأسس الدنيوية. 
فقد كانت الممائلات التي ينشتها الخطاب وهو يتحدث عن الملك الإله؛ والمعادلاات 
التي يرتبها وهو يصئف علاقة الدين بالملك؛. وکذلك مختلف الصور التي بحدد فیها آشکال 
الوصل القائمة والممكنة بين المعتقد الديني ومسائل التدبیرالسياسي؛ تعکس في العمق التوتر 
التاريخي العمیق الذي ظل یواکب صيرورة من التحوّل السیاسی » مصحوبة بزمن يتحرك 
بالصورة التي تجعل حركته تزداد ابتعاداً عن صورة ما فشت الذاکرة التاريخية للمسلمين 
تؤسطرها وتعيد أسطرتهاء تشبثاً بحلم یتو خی الإعلاء من شأن المقدس ۰ تعويضاً على ما 
یعتبره دنسا تاریخی وقدراً سيئا لا مفر من مقاومته حتى وإن اقتضى الحال الاكتفاء بصياغة 
حنيئية لزمن متصوّر ومتخيّل › ينعم فيه الإنسان بالعدل والإنصاف»؛ وتسود فيه أخلاق 
الشوری والتعاضد» والحرية والعدل والمساواة وهی الصور المنمطة لحقبة التأسیس حقة 
اعلان النبوة واطلاق الدعوة وقيادة الا تسا ية 5 
إن حضور آطیاف المقدس في خطاب الاداب السلطانیة مجسّداً في النصوص (القرآن 


(۱) سنعود إلى مناقشة مسألة المقدس والدنيري» الديني والسياسي في الاداب السلطائیف» في الفصل الأول 


۱35 


والحديث وأقوال الصحابة وجکم الخلفاء الأرّل) والوقائع (حکایات تصف حوادث معينة 
حصلت» أو تمت إعادة ترتيب عناصرها بهدف مثالي) ؛ > لم يکن يتم في سياف بناء التصور 
الديني للسلطة السياسية؛ بل إن حضور هذه الأطياف كان يتم انطلاقاً من آلية سياسية بالدرجة 
الأولى. اي آن المشروع السياسي المدعوم في خطاب هذه الآداب»ء مثلما كان يلجأ إلى السند 
التاريخي (ملوك الأقدمين وملوك العجم ؛ وتجارب السلطة في التاریخ) لتعزيز احتياراته 
ومواقفه ومواقعه کان يعي» في في الوقت نفسه ‏ أهمية السند التاريخي القريب المتمثل في 
تجربة الأمة» فيتكىء عليه أيضاً محاولاً پبراز صلات الوصل والتواصل القائمة بين الفعل 
السياسي التاريخي القائم وبين النموذج السياسي الذي بلورته تجربة دولة المدینه . 

ومما زاد في تقوية هذه الصررة» مواقف الفقهاء والكتّاب من آهل الستة""" 
انطلقوا من التسلیم بضرورة |سناد ودعم السلطة القائمة كي تواصل الامة تاریخها؛ 59 
للدین ؛ وساهرة على و سحدة الجماعة» مخافة أن تحصل فتنة (حرب أهلية) تعطل مجر ی 
التاریخ وتضیّم مکاسب زمن من الفتوح والمنجزات التي صنعت لامة الا سلام حضارتة 
امتدت جغرافیتها في ثلاث قارات» وذلك رغم ملامح الوهن والضعف التي كانت تهدد 
أركانهاء وتزعزع قوتهاء عبر الحقب والأزمان المتواصلة. 

وإذا كان من المؤكد أن خطاب الاداب السلطانية» قد استكان إلى مقدمات نموذج 
الحکم الفارسي: فان استکانته لم تکن مقرونة فقط بمرجعية نظرية خالصة . ذلك أن تجربة 
الحکم الاسلامي في مختلف حقبها المتعاقبة: في العصور الوسطی؛ تشبّعت بمنظور محدّد 
للسلطة» لم يكن يرى في الأمير والملك مجرد خليفة لله في أرضه كما تبرز ذلك الممائلات 
المتعدّدة الرائجة في أدب الملوك . بل أكثر من ذلك» تم ترسيخ مفهوم معيّن للسلطة یعادلها 
ويرادفها بالقهر› وذلك انطلاقا من قناعات تاريخية ترى في التساهل مع الرعية والعامة علامة 
مؤذنة بخراب العمرانث. 

شد كان موفج اکم في کې من فارس وپيزاه ينبني على تور مین رة احق 
الإلهي للملوك كما كان يقوم على تصور يقر بمبدأ السلطة الفردية المطلقة التي یتمتع بها 


(۱) اهتم رضوان السید بپذه السألة» وحاول التفکیر فیها في بحث له بعنوان : ارؤية الخلافة وبنية الدولة في 
الإسلاما؛ وقد أو ضح فيه موقف کل من الاوردي وأبي يعل والجويني من مسألة الخلافة والدولة 
السلطانية . ننقل عنه هنا رأيه فی موقف الاوردي: حيث انتهى من تحليله إلى أنه ١كان‏ أعمق إحساساً 
بالمتغيرات» وأكثرا قتناعاً بأنه لا عودة ال الوراء». ولذا فقد ری احتضان الخلافة ضروریا للابقاء عل 
«دولة الإسلام» إن لم يكن الإسلام/ الدين» والإسلام/ المجتمع مهددين. وهكذا أراد إعطاء الخليفة دوراً 
من جديد؛ في الجماعات» وصلوات الجمعة اعلى سبيل التأديب؛ و«لحفظ الهيبة!. ولم ير ضرراً في 
التأكيد الاجتماعي والديني عل الخليفة «كرمز للاستقرار والاستمرار والوحدة السياسية لدار الإسلام». 
له الاجتهاد» 2 ۳ (241951)؛ ص٣٤.‏ 

Maurice Robin, Histoire comparative des idées polttiques, op. cit., pp, 440 - 441, (۲) 
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الملك ؛ وهي سلطة تستهدف السودد الدنيوي ونتوخی العرّ والابهف وتقوم على القهر 
والطغيان. وقد استطاع المسلمون» بعد اتساع رقعة الامبراطورية الاسلامیت. ممارسة 
الأساليب نفسها التي ورئتها الامبراطورية الجديدة عن الامبراطوریتین المنهارتین؛ ونقصد 
بذلك بيزنطة وفارس . 

لا يعني هذا أن نظام الحكم الإسلامي يُعتبر نسخة مطابقة تماماً وكلية لأسالیب الحکم 
التي عرفتها الدول المذكورة» بقدر ما يعني وجود عناصر مشتركة متعذدة» وذلك بحكم 
الملابسات التاريخية والثقافية التي صاحبت تبلور الفكر السياسي في التاريخ الإسلامي. فقد 
ساد النموذج السلطاني رغم عدم فبول الناس له؛ كما أن التمرد عليه لم يبلور بدائل قادرة على 
تخطیه ونحاوزه 

وقد لا نجازف إذا ما قلنا إن الآداب السلطانية عملت على تحسير الفحوة القائمة بین 
المنظور الديني الإسلامي للسلطة والمنظور الزماني للملك الذي أقامته الدول التي تعاقبت 
على حکم الثرس. فقد عملت هذه الاداب على تعميم جملة من المعارف السياسية 
المستخلصة من تجارب الحکم الفارسي ؛ |نها لم تکتفب بالدفاع عن ضرورة التدبیر المستند 
إلى قاعدة دنيوية قادرة علی استیعاب التحولات التى طرأت على الجماعة الإسلامية » نتيجة 
للتوسّع وللازدهار الاقتصادي» ونتيجةً لما ترتب عن فعل المثاقفة الحضارية التي جمعت بين 
معطيات ثقافية متنوعة ومتعددة. بل إنها سعت كذلك | إلى ردم المسافة المفترضة بين آداب 
السياسة الإسلامية بعد تحويلها إلى نموذج ومثال؛ وبين آداب الملوك المعتمدة على مبدأ 
المراتبية المجتمعية ولزوم طاعة العامة والمسلمة قبل ذلك بأبهة السلطة وتعاليهاء» سواء 
لخدمة مبدأ المحافظة على الشوكة» حوفاً من الفتنة» أو انطلاقاً من الإيمان بلزوم الأبهة 


للملك والملك للأبهة لزوماً يكاد يكون ماهويا. 


في هذا الاطار. سنحاول ني هذا الفصل تشریح مفهوم السلطة. وذلك من خلال 
کشف مختلف طبقاتها الدلالية اللصّية من جهت. وحمولتها السياسية الوافعية والتاريخية من 
جهة أخرىء» لنقف على صورة المَلِك الطاغية» ونتبيّن نمط القهر السلطاني الذي حرصت 
الآداب السلطانية على تبريره» بل على تمجيده في سياق الوظيفة الأيديولوجية التي التزمت 
بهاء خدمةً لتاريخ السلطة القهرية المجسّد في كثير من لحظات التاريخ السياسي في الإسلام . 





)١(‏ أوضح رضوان السيد في سياق مناقشة علاقة النموذج السياسي السلطاني بالنموذج الإمبراطوري لفارس 
وبيزنطة» أن التشابه بينهما يعود إلى زمن يواكب لحظة المثاقفة الحاصلة بعد الفترحات الإسلامية. وقد 
أشار إلى أن «مصطلح *خلافة الله' ومسألة إفراغ الشورى من مضموباء وتحويل السلطة إلى ما يشبه 
الملك الوراثي» > كل ذلك تم خلال الائتي سنة الأرلین من عمر الدولة الاسلامية» حيث كانت السلطة 
ال کزیة لا تال قوية» بل وعربيةة . نقلاً عن دراسته : «مساألة الشوری والنزوع الامبراطوري في ضوء 
التجربة التارمخية للامةا؛ مجلة الاجتهاد. ع۲۵ (۰0۱۹۹6 ص *. 


۳ 


۱ - في الدلالة اللغوية لمفهوم «السلطان» : السلطان الحخة والسلطان القوة: 

نقراً في لسان العرب مادة «السلطان» ما يلي : «سلط السلاطة : القه وقد ساطه 
نشب فتسلّط عليهم. والاسم سُلطة بالضم. والسّلط والسليط» الطويل اللسان (...) 
والسلطان : الححدة. ولذلك قیل للامراء سلاطین» هم الذين تنام بهم الحتية والحقوق. 
وقوله تعالى: وما کان له علیهم من سلطان»؛ أي ما كان له عليهم من حجة (...) 
والسلطان : الولی وهو فعلان. یذکر وینث» والجمع السلاطین والسلطان . 

والسلطان : قدرة الملك» يُذكر ویونت . . وقال اللیث : السلطان قدرة الملك » وقدرة 
من جعل ذلك له وان لم يكن ملكا (. . .) والنون في السلطان زائدة» لأن أصل بنائه 
السليط. وقال أبو بكر: في السلطان قولان: أحدهما أن يكون سني سلطاذا لتسليطه. 
والآخر أن يكون سمي سلطاناً لاله حجة من حجج الله" 

تشیر الفقرة السابقة (لی معطیات متعددة؛ تنتظم في سیاق یعتمد بعض الایات وبعضص 
المئور المنقول وهي تشخص دلالة المفهوم في تعيين من يتولى القيام بما يحيل إليه» أو في 
توضیح محتواه بخض , التظر عن المکلف» بما تحدده کمحتوی مطابق لمعناه . فالسلطان هو 
الولی وهو في الوقت نفسه . الححة والبرهان والقدرة قدرة الملك بالذات . لکن الححة 
والبرهان في النص توضح بکونها حجّة الّه في آرضه حیث تتحدد دلالة السلطان . . آما الایات 
القرآنية المتضمنة کسند في 7 تعيين دلالة المفهوم؛ فإنها تؤكد مرادفة السلطان بالحجةء > لکن 
لفظ «السلطان» پرد في القرآن بمعان آخری؛ وذلك بناء على موضعه في سياق الآيات التي يرد 
فيهاء فهو القدرة والحخَة والبرهان» کما بیّن ذلك ابن منظور؛ لکنه پرد کذلك بمعنی الوحي 
#سنلقي في قلوب الذین کفروا الرعب بما آشرکوا با ما لم ینزل به سلطاناً ومأواهم 
النار» > كما يرد بمعنى التصرف في الأمرء بل والتصرّف المطلق”. 

«وقد اتفق المفسرون مثل الطبري والزمخشري وابن كثير والفخر الرازي على أن كلمة 
"سلطان" لها معنيان: أولهما: القوة والقهر والغلبة» وثانيهما: الحجّة والبرهان)”” . 

وفي مختلف هذه الدلالات يظل المفهوم عاماًء وتظل علافته بحقل دلالته المباشر 
قليلة . وقد آشار صاحب المعجم المفهرس لالفاظ القرآن في مقدمة حدیثه عن السلطان 
إلى مفردة "سلطة " کمرادف للسلطان؛ حیث تعني , المفردة المضموم آولها القهر؛ وهي مر 


مب مب با 


السلاطة والتسلط وهذا المعنى قريب مما أورده ابن منظور في نهاية الفقرة التی انطلقنا منها 


)۱( أبن منظور ؛ لسان العرب› م س ۰ ص ۰۱۸۲ 

٠ يمكن مراجعة بحث جميل م. منيمنة ) «نماذج من تطور اتصطلح السياسي العریی» ؛ له الفکر العري‎ (Y) 
. ٩۲ ص‎ IAAT VIE 

)۳( إبراهيم محمد زين» السلطة في فکر السلمین» الرطوم ؛ الدار السودانية للکتب ؛ ۵۱۸۹۳ ص .٠١‏ 


۱۹۸ 


حیث ربط السلطة بالتسلیط بناء على قول أبي بكر المعتمد في بناء دلالة المفهرم ۳ . 


تظل التوضیحات والتعیینات آعلاه قاصرة عن الإحاطة بدلالات المفهوم في السياق 
الذي يهمناء أي مجال التدبیر السياسي؛ وهو المجال الذي تندرج في اطاره متون الادات 
السلطانية. وربما تتیح لنا نصوص الآداب» التي اعتنت بجمع وترتيب الثقافة السياسية السائدة 
في العصور الوسطى الإسلامية» إدراك دلالته السياسية الفعلية. 

يرادف ابن قتيبة في كتاب السلطان بين الان والملك والإمارة» كما يرادف السلطان 
بالولي والملك» وتتحوّل هذه المفاهيم إلى مفردات ينوب الواحد منها عن الآ ر في سلم 
العرض ومقام الاستشهاد. وبناء على المرَادفة الدالة على تكافؤ التسمية» يتم استدعاء 
النصوص والروايات المرتبطة بفضاء المؤسّسة الملكية» سواء في مستوى أفعالها أو في 
مستوى الخطاب الذي تنشئه مؤسّساتها الديوانية» لترسيخ قواعدها وأعمدتها السیاسیة"". 

وقد استطعنا الوقوف على المعطيات نفسها في كتاب اللؤلؤة في السلطان ۳ عبد 
ربه. نقصد بذلك مرادفة السلطان بالامام بالملك والراعي؛ مع التركيز على مسألة التمكين 
استناداً إلى آية قرآنية”) 

بل أكثر من ذلك» وقفنا في اللضین معاً علی نصوص واحدة تتعلق بمسالة ربط 
السلطان بال سلام» انطلاقاً من تصوّر لا يستطيع التفكير في إمكانية أخرى للعلاقة الممكنة بين 
العقيدة الإسلامية والشأن السياسي . بل إن ابن قتيبة قد نقل قولاً للحسن يقول فيه: : لأربعة من 
الإسلام إلى السلطان» الحكم والفيء والجمعة والجهاد»: ونقل النصين معا كعب الأحبار : 
«مثل الإسلام والسلطان والئاس» مثل الفسطاط والعمود والأطناب والأوتاد. فالفسطاط 
الا سلام » والعمود السلطان» والأطناب والأوتاد الناس» لا يصلح بعضه إلا ١‏ ببعض 170 . وهو 
ما ینید ویعنی ي الترابط الذي أقامته الآداب السياسية بين الاسلام والسلطان» بين الديني 
رالمان حيث لا يمكن التفكير في السلطان خارج دائرة النظام المعرفي الذي تحتل فيه 
الرؤية الدينية الإسلامية مكانة مركزية . 

أما الماوردي فقد رادف في النصيحة السلطان بالملك» واعتبر السياسة صناعة الملك. 


(۱) العجم الفهرس لألفاظ القرآن الكريم» ص 1۵۰. 

2002 ابن فة عيون الأخبار؛ ار ء الأول» کتاب اللطان › الموضوع الأول: حل السلعلان و سیر له 
وسياستهء القاهرت الوسسة الصرية العامة للتألیف رالترجة والنشر ۰۱۹۹4 ص١‏ . ۰۱ 

)۳( ابن عبد ربة» العقد الفرید » م س + کتاب الللوة في السلطان؛ اسلزء الأرل» فرش الکتاب ‏ ص - ۰.۹ 
والآية هي : #الذين إن مكناهم في الأرض» أقاموا الصلاة وآتوا الزكاة وأمروا بالعروف وغرا عن 
اللكر» وله عاقبة الأمور# . 

20 ترد في اللولوة ني السلطان » ص ۸ - ۹ وترد في کتاب السلطان ؛ ص ۰۲ 
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بما پفید کذلك آأن تکون السياسة صناعة للسلطان "۰۳ والسياسة هنا تتحدد في ما آوجزه ابن 
عبد ربه في تعبینه للسلطان؛ باعتباره زمام الأمور» ونظام الحقوق» وقوام الحدود" "۰ واذا 
كان التعيين المذکور عامأ فان الحق مرتب في اطار بعینه ) والحدود هنا تشير إلى أحكام 
القضاء حيث يسهر السلطان على تنفيذ الحدود التي تقرّها التعاليم الدينية. ثم إن هذا التعيين 
لا يقف عند العناصر الثلاثة المذكورة» بل إنه يشخّصها بصورة أكثرء فيكون السلطان: 
«القطب الذى عليه مدار الدنياء حمى الله فی بلادی ظله الممدود علی عباده»". وبهذه 
الصور الغلاث الأخيرة. تتكشف حدود المفهوم في مختلف آبعادها» کما عنت ملامحها 
الفعلية تجربة في التاريخ وفي السياسة؛ هي تجربة الحكم في تاريخ الإسلام الأمر الذي 
تتضح معالمه» وتبرز صلات الوصل المتينة بيئه وبين ما سبق أن انتهينا إليه في الفصول 
السابقة من هذا الباب . 

" - السلطة : القهر والطغيان : 

لا تتعيّن السلطة في نصوص الآداب السياسية كمفهوم مجردء وهي لا تحيل إلى 
منظومة نظرية متماسكة تستند إليهاء وتعيد بناء أجزاء من عناصرها في إطار من التشييد 
النظري المفهومي الخالص . فالسلطة؛ أولاً وقبل كل شيء» بنية مؤسسية » فاعلة في الجماعة 
الإسلامية وصانعة لتاريخها!؟) 

إن السلطة هيمنة وتسلط ومی مؤسّسة من أجل الهيمنة أو التغلّب بدلالته الخلدونية. 
وهي بنية دينامية تهتم بتدبير وإدارة الأمور العامة» حيث تنصبٌ اهتماماتها على كل ما له 
علاقة بتسيير وترتيب شؤون الجماعة الإسلامية» الجيش والجباية والحماية » وسياسة العامة 
والخاصة. . . ال . 

الا آن غياب التنظير للسلطة في الآداب لا يعني غياب المنظور الناظم والجامع للرؤية 
فيها فالقراءة الراصدة لنسيج نصوص هذه الآداب تستطيع إعادة ترتيب محتواها بما يمكن 
من إنشاء المعمار ر النظري الذي تنتظم وفقه الأبواب والفصول والأقسام . بمختلف ملفوظاتها 
الخطابية, ومحتوياتها النظرية والتاريخية. وفى العمل الذي نحن بصدده ما يؤكد إمكانية 
حصول هذا النظام الذي نعمل على ترکیب معالمی بحديثنا عن الميادىء والمفاهيم 


)١(‏ نصيحة الملوك. م. سه صن19094. 

( اللؤلؤة في السلطان» م.س» ص۷. 

| (۳) نفسه: صن ۷. 

(5) نقصد هنا بالبنية المؤسسيةء مؤسسة الملك أو السلطة. ولعلها المؤسسة الأولى التي رتبت قواعد تدبیرها 
بصورة استشائية . وفي نصوص الآداب علامات کثيرة دالة على درجة اه التي حققتها عبر تاريخ 
السلطة في الاسلام . 

(5) سنعود إلى تفصيل القول في التدبير السلطاني؛ في الفصل الخامس من هذا الباب. 


۱۷۰ 


والاشکالات» وأمارات الثبرير والتسويغ › وغير ذلك من الأدوات والوسائل التي استعملناها 
فى هذا الکتات . 

إن وراء الحکمة والموعظة» ورواية العبرة» والخطبة الدلیل والقول الجامم؛ والسيرة 
القدوت والآية القرآنية الفاصلق والحادثة العلامة والأمارة؛ نظاماً فی القول بل آنظمة فى 
القول» یمکن القیام بصیاغتها انطلاقاً من تأویل محده لفحواها ومضمونها . وقد عملنا علی 
تقدیم المنظور السلطوي لهذه الآداب بناء على ما ذكرناء أي بالاستناد إلى جهد في القراءة 
يروم استيعاب خطاب الاداب السلطانية ضمن داثرة تاریخ الأفکار السياسية. 

یستند مفهوم السلطة في هذه الاداب [لی تصور معیّن للتاریخ الاسلامي . بل انه یتأسس 
في إطار رؤية محدّدة لهذا التاريخ في علاقاته العامة والمفتوحة على تاريخ أشمل منه؛ يتعلق 
بتاریخ الأمم والشعوب التي تم فتح بلدانها» کما یتعلق بالمنظور الوسطوي الإسلامي للكونية 
(دار الإسلام ودار الحرب). 

إن هذه المسألة ‏ ارتباط المنظور بتصوّر معيّن للتاريخ ‏ تؤكد مبدأ نظرياً معروفاً في 
تاريخ الفكر السياسى والفلسفة السياسيةع ومعجال السياسة علی وجه العموم . رد بذلك 
يمكن أن نضيف إلى ذلك ملاحظة أساسية تتعلق بكون بعض مصئفات الاداب السلطانية 
تخصص بعض فصولها؛ بل بعض آقسامها للحديث عن الخلفاء والملوك والامراء والوزراء 
والکثاب""؟» بل للحديث عن تاريخ الأسر التي حكمت الجماعة الإسلامية عبر تاريخهاء مما 
یعزز ثقل الحضور التاريخي فیها «بظهر مكانة لتمثيل التاريخي في ترتيب السياسة الملوكية. 


۳ حم آن : ص الآداب السلطانية لا تبنى فهمها للتاریخ» وللسلطة في | التاريخ ١‏ في 
ص ی ال هبو خن م عي 


اطار من النظر الموجه إلى بناء نظريةء أو فده مخت كما بينا آنفاً. 1 أن الحضور 
التاريخي في مستوياته المختلفة (تاريخ الامم تاريخ الملوك» تاريخ الخلفاء . تاريخ م الولاة 
والأمراء) يشكل واحداً من الخلفيات الجامعة لمحتوى هذه النصوص” . 


)١(‏ يحضر التاريخ في نصوص الآداب السلطانية بصورة متواترت يحضر في صورة رواية أو حكاية أو حادئت 
كما يحضر بصورة ضمنیة حيث يعمل على ترتيب الوقائع وتوجيه الأحداث. وتوجد نصوص تخصص 
قسماً كاملا من مصنفاتها للحدیث عن التاریخ وتحقيب أزمنته ومتابعة أعمال ومنجزات حكامهء ومن 
بين هذه الكتب نشير إلى: ابن طباطباء الفخري في الآداب السلطانية والدول الإسلامية؛ م. س؛ 
امحهشياري؛ الوزراء والکتاب» م. س؛ الهلال الصاي» تحفة الأمراء في تاریخ الوزراء مراجعة وتقديم 

حسن الزين» بيروت» دار الفكر الحديث) 1۰ . 

(؟) في الآداب السلطائية تحضر مؤشرات متعددة على المواقف السياسية لأصحاب الآداب من تاريخ الدول في 
الإسلام. يمكن مراجعة نقد الماوردي للأمويين في النصيحة؛ م. س» ص۳۴٠ء‏ كما يمكن مراجعة 
موقف صاحب الفخري في الآداب السلطائية من دولة الخلفاء الراشدين» م. س: ص۰۷۲ 
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وقد استطعنا آن نتبین فی خطاب الاداب السلطانية فراءة معينة لتاریخ الاسلام وتوظیفا 
محدداً لمعطیات تاریخ الامم والملوك؛ وذلك بالصورة التي جعلتنا نقف في النهاية علی نمط 
تصوّرها للسلطة والحکم. 

١‏ - لحظة التأسيس» تأسيس السلطة الإسلامية» وهي لحظة يختلط فيها المقدس 

۲ - لحظة الفتنك وهى لحظلة الخلاف والاختلاف» ويمكن تشبيهها بالعودة إلى حالة 
اللاسلطة حالة ما قبل السلطة. 

لححظة الدولة السلطانية» وهي لحظة الاستمرارية التاريخية المكلفة بحراسة الدين؛ 
وهى لحظة لا علاقة لها باللحظة الأولى أو الثانية» وانطلاقاً منها تتأسس الآداب السلطانية 
لتشکل مراة لها حيث تنطلق لعبة الصورة والأصل»› الخاص رالكوني› المقدس والدنيوي › 
إلى غير ذلك من الثنائیات ذات الطبيعة الاشکالية المحايلة للفکر الذي بلورته الاداب 
السلطانية . 

في لحظة التأسیس تجتمع في شخصية الرسول شخصیات آخری؛ من بینها شخصية 
المدیر والمتدبر لشوون الجماعت. وهی لحظة محختلطة ومتداخلة من حیث عناصر تکوینها. 
التأسيس هنا هو إعلان ميلاد رسالة. ومشروع أمة . التأسيس إذن ديني » آخلاقي » سياسي ‏ 
وقد كانت لحظات استوائه وتمظهره التاریخی مختلطة بصورة لا تمكن من الرؤّية الواضحة . 
وقد انعكس هذا الأمر على مستويات حضور هذه اللحظة في الآداب السلطانية» فاستوت 
معطیاتها فی الاداب ملتبسة متتاقضت نموذجية وطوباوية. أرضية دنيوية وسماوية متعالية. 
وعکست المظاهر المذکورت ظاهرة تتجاوز مصئفات الآداب» لتتحوّل إلى قاعدة عامة في 
مصتفات التاريخ والكلام والفقه والقلسقت وذلك بحكم المكانة الرمزية التي كانت وما زالت 
تتمتع بها هذه اللحظة في التاريخ الوجداني العقائدي لجماعة المسلمين . 

ويمكن أن نشير هنا إلى أن رموز ومعطيات هذه اللحظة تحضر في الآداب بمعيار 
معطبات اللحظة الثالثة (لحظة الدولة السلطانية)» لحظة الملك فى مختلف مظاهرها؛ باستثناء 
ما يتعلق منها بالشآن الديني» حيث يظل النبع هنا واحدا والأصل واحدا. مع الاختلافات 
الجرئية التي عرفتها التوظیفات المتعددة لمتن الحدیث التبوي» آو الشروح المختلفة المتعلقة 
ببعض الایات القرآنية . وما عدا ذلك» فان معیار التأسیس السياسي یصبح لاحقاً لمعیار 
انتصار التغلب الملکي . فیّقاس الاول علی الثاني» ویُوظف الاو في |طار الاستثمار الرمزي 
لمكانة الثاني . 

آما لحظة الانقطاع . آو الفتنة بالتعبیر الاسلامي (۳۵- ۶۱ه)؛ فهي لحظة مخيفة في 
نصوص الاداب؛ نها عودة ژلی الفوضی» مقابل لحظة التأسیس؛ ولحظة ما بعد انطفاء 


۱۷ 


الفعنة » حیث یسود النظام . آما تشخیصها النموذجي. فاننا نعثر علیه في الفقرة الانية من سراج 
الملوك» حیث یقول الطرطوشي : «ومثال السلطان القاهر لرعیته. ورعية بلا سلطان. مثال 
یت فیه سراج منیر» وحوله قيام من الخلق؛ یعالجون صنائعهم. فبينما هم كذلك طفىء 
السراج»› فقبضوا آيدیهم وتعطل جمیع ما کانوا فيه» فتحرلك الحیوان الشریر؛ وخشخش 
الهوام الخسيس» فدبّت العقرب من مکمنها وفسقت الفارة من جحرها» وطرحت الحية من 
معدنها. رجاء له بحیله ,وهای البرغوت من حقارته» فتعطلت المنافم» واستطارت نهم 
المضار0(. 

وقد عملت الدولة الأموية على إبراز وتكبير هذه الصورة» لتبریر أحمّیتها بالسلطت 
لتمکین الجماعة الاسلامية من مواصلة بنائها لتاريخها الهادف إلى تحقيق الرسالة النبوية . 

لا تفكر الأدبيات السلطانية في موضوع السلطة والحکم بالطريقة المعروفة في أدبيات 
فقه الإمامة الشيعي» بل إننا نستطيع أن نتبين في نصوصها الملامح الأولى لمبدأ لتفویض 
الولهي. في الخطب والرسائل والأقوال المروية عن الأمويين؛ وهو الأمر لمسجم مع 
التو جهات الفكرية السياسية العامة لهذه الآداب» بناءٌ على المرجعيات النظرية التي 3501 
تشكلها الأول» في نصوص عبد الحميد بن یحیی وابن المقفع؛ وغيرهما من كتأب الدواوين 
الذين ساهموا في بلورة الملامح الأولى لهذا التقليد السياسي في الفكر الإسلامي”''. 

لحظة الفتنة في الآداب إذن» هي لحظة عودة الحيوانية والتقاتل؛ هي لحظة الشرّ 
المستطير. والملك الأموي بانتصاره على الفتئة يؤسْس للسلطة التاريخية كما حصلت» 
ويؤسّس للسلطة الإسلامية كما تلاحقت بعد نهاية الأمويين» وإلى حدود واقعها المتواصل 
في صور الدويللات والممالك والإمارات والطوائف. وقبل ذلك في صور الخلفاء الذين 
تعاقبوا على الإمبراطورية الإسلامية إلى نهاية الربع الأول من القرن العشرين. . وقد تحولت 
إلى قوة قهر كاسحة تحمل راية الإسلام» وتستوعب ثقافة الأمم المغلوبة» وتبني تاريخها 
الخاص مستعيئة بتجارب التاريخ العالمي في زمانها ومستعينة بقواعد السياسة كما بلورتها 
التجارب التي بلغت أعلى مراتب ودرجات التطور الفكري والسياسي؛ ٠‏ في الزمن الذي كانت 
تنتمي إليه » وضمن إطار النظام المعرفي الذي أطر وجودها التاريخي'. 

ضمن هذا الأفق تتحدد الرؤية التاريخية الناظمة للآداب السلطانية اعتبار لحظة 


8 1 + 1 
التأسيس لبحظة دينية» حيث يتشكّل السياسي فيها في علاقته المباشرة والمختلطة بالديني 2 





(۱) سراج اللوك م. س» ص ۰۱۵۷ 

(؟) راجع نصوص عبد الحميد بن يحبى في كتاب إحسان عباس» عبد الحميد بن يحبى الكتاب وما تبقى من 
رسائله ورسائل سال أب العلاء؛ م. س. 

(۳) محمد عابد الحابري» العقل السياسي العري. م. سء القسم الأول؛ ص۵۹. 

)٤(‏ هشام جعيط» الفتلة» جدلية الدين والسياسة في الاسلام البکر م. س» ص۰۲۲ 
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وحیث الرسالة الدينية تقف وراء مختلف مظاهر التدبیر الدنيوي . ثم لحظة الفنة › وهي لحظة 
شر واقتتال وفوضى . ثم لحظة الملك النظام› الملكث السلطان والسلطت ومي لحظة التاریخ 
الفعلی ؛ ولعلها بعد ذلك اللحظة المعيار في الآداب السلطانية وهي لحظة استبداد 
وطنیان, (۱) لکنها لحظة استمرارية حافظة لرسالة الدين في الدنياء كما اعتقد الفقهاء الستیون 
الذین عملوا علی ایجاد المبررات اللازمة لدعم هله السلطة رغم تسلطها. 

انطلاقاً من هذا المنظور التاربخی تؤسّس الآداب السلطانية لقاعدة السلطة کتهر 
وطغيان» والسلطة کاستبداد؛ ولا ترى في الأمر ما يدعو إلى ما يخالف ذلك . بل إنها تجتهد 
في بلورة ما يدعم هذه المعطيات باعتبار مطابقتها لفعل السلطة في التاريخ ‏ . أما ما عداها فإنه 
یندرج في عداد اللامفكر فيه في هذه التصوص . فقد اعتبر الطرطوشي في السراج ؛ أن 
المعاش لا يستقيم إلا بالسلطان القاهر(۳؟» ورأى صاحب الفخر ي في الاداب السلطانية 
والدول الاسلامية آن «الحزم يحصّن المملكة ويحمي الملك»" * ونقل عن الاسکندر جرا 
عن سوال دوام الملك : ۳ بالجد والحزم في کل الأمور»(4) . وتتکرر في آغلب 
مصئفات الآداب السلطانية منقولة هندية» تنص على أن اخیر السلطان من آشبه اللسر حوله 
الجيف» لا من أشبه الجيفة حولها النسور)””'. 

يتم الدفاع عن مبدأ القهر السلطاني في الآداب السياسية انطلاقاً من مبدأين اثنين: 

أولهما ماهوي : يعتبر ماهية السلطة مرادفة للغلبة والقهر. وثانيهما تاريخي يتم استخراجه من 
تجارب الممارسة السیاسیة في التاریخ؛ تجارب التاریخ وتجارب المحن" '؟» وتجارب القتل 


(۱) مدد ناصیف نصار عفهوم الاستبداد» ویقارنه بمفهوم الطغیان؛ فیقول: «في التراث العري الاسلامي 
یبرز معنیان للاستبداد السياسي الاول جعله مقابلاً للشوری. وهي استطلاع رأي ذوي التجربة 
والبصيرة في شؤون اشکم والثاني جعلة مقابلاً للمشاركة في الحكم من جهة ذري العصیبه الو احدهة 
الغالبة؟. ثم يضيف قائلا : اویختلط مفهرم الاستبداد مع منهوم الطغیان في كثير من الأذهان 
رالتصوص ؛ ولكن في الحقيقة يشتمل مفهوم الطغيان بمعناه العام على عنصرين لا نجدها بالضرورة في 
الاستبدادء وما القهر والخبر. فالاستبداد من حيث هو تصرف غير مقيد ونتحكمى فى شؤون اللمماعة 
السياسية؛ يبرز إرادة الحاكم وهواه؛ ولا يعني بالضرورة أن تصرف الحاكم ضاغط بعنف عل الحکرمین: 
غیر مبال بقواعد العدل والانصاف هذا مع العلم أن الطاغية يعني في بعض النظريات الحاكم الذي 
يستولي على الحكم بصورة غير شرعية» ولکنه حکم بموجب القوانین النافذة". الوسوعة الفلسفية 
العربية» بیروت. معهد الانماء العری: ص 1 ۵. 

(۲) سراج اللوك م. س: ص۰۱۵ 

(۳) نفسه صی۵۸. 

2 نفسه) ص۹٩‏ ۵. 

(۵) ابن قتیبة عیون الأخبار: کتاب السلطان؛ م. س» ص ۳. 

() آبو العرب التميمي» کتاب الحن» بیروت دار الغرب الاسلامي؛ ۰۱۹۸۸ ص ۰۱۱۷ 
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والاغتبال وتجارب الغطرسة والخیلای حیث تقدم کتب التاریخ تارب الملوك الأقدمين 
رؤيتهم لسيرة الملوك» وطريقة حكمهم» وموقفهم من الرعية ومن الهيبة الملوكية وضرورتها. 

وفي هذا السياق يروي ابن هذيل في عين الأدب والسياسة سيرة ملوك الروم» ويقارنها 
بسيرة ملوك الحبشة» من أجل استخلاص العبر الضرورية للاستفادة منها في مواجهة متطلبات 
التدبير السياسي . 

ويمكن أن نوجز سيرة ملوك الروم والحبشة كما استخلصها صاحب عين الأدب 
والسیاست تقلا عن الفضل بن سهل في العناصر الآتية : فقد أخبر رسول ملك الروم أن 
القلوب اجتمعت عليه رغبة ورهبة» فى الوقت الذي يتميّز ملك الحبشة بالاناة عند القدرة 
والحلم لحظة الغضب» والسطوة عند المغالبة . أما في موضوع حكم ملك الروم؛ فقد آشار 
المتحدث إلى أنه يرد الظلم» ويردع الظالم. والرعية علده تنه تنقسم إلى قسمين » راض 
ومختبط . آما ملك الحبشت اناس بالسية لد» إما راج وإما حاف .ا . وفي موضوع الهيبة: 
أشار رسول ملك الروم إلى أن ملكهم يتصوّر في القلوّب» فتغض له العيون» في حين أن 
ملك الحبشة لا ترفع إليه العيون أجفانها”' . 

آما کتب المحن" فتقدم شواهد حية على درجات القهر وأشكال الطغيان التي تداولتها 
السلطة الإسلامية عبر التاريخ. نتعرف في كتاب المحن لأبي العرب التميمي على محن 
الصحابة والزهاد والعباد والقادة والولاة؛ من عمر بن الخطاب إلى زمن المتوكل العباسي ؛ 
حيث يتوقف الكاتب على مختلف مظاهر الطغيان التى كانت تمارسها السلطة ضد کل من 
كانت تعتبرهم يناصبونها العداء: وتسميهم البغاة» وضد كل من كانت تخاف منهم بحكم 
مواقعهم القبلية السياسية والعقائدية المعارضة للحكام والأولياء. 

وقد تحدت الكاتب عن أشكال المحن » وحصرها في سبعة مظاهر أساسية : الترویع 
والسحن » والتعذیب والتغريب» والقتلء» والصّلب» والقطع”” . وأغلب الذين امتحنوا في 
علاقتهم بالسلطة تعرّضوا لأكثر من واحدة من هذه المظاهر» كالترويع والسجن أو التعذيب 
والقتل » أو القتل والصّلبء أو القطع والقتل» أو الترويع والتغريب . 


)١(‏ عين الادب والسياست م. سء ص 15١‏ - 117. وتوجد الحكاية نفسها بصيغة معدلة في ابن الأزرق» 
بدائع السلك في طبائع المللكء تحقيق محمد بن عبد الكريم؛ تونسء الدار العربية للکتاب. ۰۱۹۷۷ 
ج من 5 ۲ ۷ 

۲( يشير محقق ومقدم کتاب الحن | ال وجود مصنفات متعددة في هذا الباب من بینها : حنة أحد بن حثيل 
لصالح بن أحمد نحل( حنة الشافعي للخلدي جار بن مد (ت۳۸ه)؛ کتاب 
المحن المذكورة. 
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ففي موضوع القتل والتعذيب نقرأ في النص المذكور ما يلي : ااوحدثني عن مغيث عن 
الكوني؛ قال ایر بن يزيد بن شريك التميمي كوفي ثقة نقف قتله الحجاج ) وکال يطعمه 
الجمر حتى 5ل“ . 

ومن الأمور الغريبة في روايات المحنة في النص» آن بعضها یکون مصحوبا بالدعوة 
إلى الاستكانة والصبر» ذلك آنه لا یجوز مواجهة السلطان رم جوره وعدوانه(۲ 

بل إن بعض تصورص الآداس السلطانية تذكر روايات وشواهد تتعلق بعملية قتل 
السلطان لوزيره؛ وتنشر سجل القعل علانيةٌ للاعتبارء ولتظلٌ للسلطة شوكتها . فقد أشار ابن 
الصيرفي في كتابه الإشارة | إلى من نال الوزارة الی حادئة ثة مقتل الوزير برجوان من طرف الخليفة 
الحاكم بأم اش وطلب من كاتب الإنشاء أبي منصور بن سورين أن يكتب له سجل ما 

( . فکتب نصا قُرىء بساثر الجوامع في مصر ؛ والنص بعد البسملت هو الاتي : 


امن عبد الله وولیه المنصور آبي علي» الإمام الحاكم بأمر الله أمير المؤمنين: إلى سائر 
من شهد الصلاة الجامعة في مساجد القاهرة المعزية ومصر والجزيرة. سلام علیکم معاشر 
المسلمين المصلين › > في يومنا هذا في الجوامع › وساد ئر الناس كافة أجمعين فإن امير المؤمنين 
يحمد إليكم الله الذي لا إله إلا هوء ويسأله أن يصلي على جدّه محمد خاتم النبيين» و 
المرسلین » وعلی أهل بیته الطاهرین . آما بعد؛ فالحمد لله الذي قال وقوله الحق المبین - ۹ 
كان فيهما آلهة إلا الله مس ؛ فسبحان الله رب العرش عما یصفون. لا يسأل عما يفعل وهم 
يسألون» . يحمده أمير المؤمنين على ما أعطاه من خلافته» وجعل إليه ‏ دون بريته ‏ من البسط 
والقبض ؛ والإبرام والتقض . معاشر المسلمين : إن برجوان كان فيما مضى عبداً ناصحاً أرضى 
آمیر الممنین حینا؛ فاستخدمه کما یشاء فیما یشام» وفعل به ما شای كما سبق في المعلوم . وجار 
عليه في المختوم . قال الله دعر وجل- : ولو بسط ال الرزق لعباده لبغوا في الارض؛ ولکن ینژل 
درم بشاء» إنذ بعباده خبير بصير» ؛ ولقد كان أمير المؤمنين ملّكه ؛ فلما أساء ألبسه النقم» لقول 
لله تعالى : #فلما آسفونا انتقمنا منهم» ؛ وقوله_: #إإن الإنسان ليطغى» أن رأآه استخنى#» : فحظره 
[كذا] أمير المؤمنين عما صبا إليه؛ ونزعه ما کان فیه؛ وتمت مشيئة الله -عزٌ وجل - ونفذ قضاؤه 
وتقديره فيه » وكان ذلك في الكتاب مسطوراً. فاقبلوا ‏ معاشر التجار والرعية ‏ على معايشكم؛ 


یل | اشا ٠‏ فهو أعود لشأنك . لا تلن اذ أم ائ کے ؛ فلم العم ٠‏ )ا آم فيه 
واشتخلوا باشخالکم » که اعرد س‌بهم » وة سا یر الم 0-7 مت المو‌ مین ر ا ضا 


وفيكم . فمن كانت له منكم مطالبة أو حاجة» فليمض إلى أمير المؤمنين بهاء فإنه مباشر ذلك لكم 
بنفسه ) ویابه مفتوح بینکم وبینه ؛ ##والله يختصٌ برحمته من يشا والله ذو الفضل العظيم#؛ 
)۱ كتاب المحن . م. س» ص ۲ ۰ ۰۲ 

09( سه » ص ۰.۲۰۷ 


09 الإشارة إلى من تال الوزارت م س 4 ص ۵۷ . 


۱۷۹ 


وأنتم رعایا آمیر المومنین المنفتحة لها باب عدله» واحسانه وفضله؛ واه یژیده فیما پریده 
ویعتمده من الخیر لمن آطاعه من الأنام» والحماية بحمی الاسلام ؛ علیه توکلت والیه أثیب 
والسلام عليكم ورحمة الله وبركاته(. . .). وکتبت سجلات علی نسخة واحدة وأنفذت إلى 
سائر النواحي والاعمال». 

يمكن أن نتبيّن في طريقة تحرير السجل الانف الذکر الرسالة الموجهة إلى المصلين 
في المساجدء نقصد بذلك رسالة السلطة السائدة التي تؤطر فعلها في سياق من التصوّر 
الديني. بما یجعل کل فعل تأتیه مطابقاً لمدلول الایات المستشهد بها في النص . (نها تؤكد 
على الاستعباد بقصد الترهيب» وذلك في ال شارة الی الاستخدام والاستعباد (فاستخدبه کما 
يشاء فيما يشاء» وفعل به ما يشاء». ثم النداء الأخيرء وهو نداء في التهديد؛ وفي الدعوة إلى 
الطاع وهو ما يوضح بجلاء منطق السلطة الجائرة والطاغية . يتجلى ذلك في اعتبار الوزير 
مجرد مستخدم يؤدي وظيفة مرسومة ومحددق متى حاد عنها آو زاغ فمصيره معلرم . حيث 
یفعل به سیده ومولاه وولي نعمته ما یشاء . انه وهو القادر علی ترکه حیا یمیته متی شاء 
وهكذا كان مصير برجوان مصيراً رمزياء يعكس بجلاء علاقة السلطة بخاصتهاء وفي تاريخ 
السلطة القهرية الإسلامية نماذج متعددة من أمثاله . 

تمارس السلطة أحياناً طغيانها بأساليب شرسة» تعكس جبروت الحكام وطغيانهم » من 
قبيل الصلب بعد القتل ۰۳ آو القتل بالسم" "۰ آو الضرب بمناسبة البیعة كما حصل في زمن 
عبد الملك بن مروان (۱۵ - ۸٩‏ ه) ** علی سبیل المثال . 


دفي صفحات تجسد مظاهر متعددة من محن محن الأكابر» يتحديث التميمي عن الحيس 


سا ۵ والمو "7 لس ره 5 8 يتحداث ای سا یچیه ة تعلق 5 عة ة المحكاه و الو اح فى 
والجوع والعطش والمو بل عن غرا ىا بر 2 


فتل من يعتقدوت بعدوانهم على إثر حلم شاهدوه في منامهم. فقد روی صاحب کتاب 

المحن عمن قال مخاطباً معارضاً له: «رأيت في منامي كأنك تطأ بساطي» وأنت معر ضص 

عنى» فقصصت رؤياي عن من عيرهاء فقال يظهر لك طاعة» ويضمر معصيةء فقال له: يا 

أمير لمومین (. توت الكاذية تضرب أعناق المؤمنين» قال: فاستحيا المهدي 
2 


زک سا مس ار ی . 50000 تش ال مظاهر غطرسة السلطت وتهديدها لكل م 
وادا نانسا المح المدكورة پر ې که ړ کے ر با تا 





(۱) ابن الصیرفی الاشارة إلى من نال الوزارة» م. سء ص١١١‏ ۱۱۲. 
(؟) کثاب الحن م. س؛ ص۲۵۵. 

(۳) نفسهء ص ۱۰ ۲. 

(1) شسه ص۵5 , 

(0) نفسب ص ۱۰ ۰4 

(5) نفسهء ص۰۲۲ 


۱۷۷ 


یناوئها في مکانتها أو يعمل على الإطاحة بهاء فان تاریخ السلطة في الاسلام مليء بمظاهر 
آخری تندرج ضمن امتدادات العمل السياسي الماکر والمخادع . نقصد بذلك الموامرات 
والاغتبالات ومختلف آشکال العمل السياسي الرامية (لی ترسیخ موافع السلطة السائدة؛ من 
دون مراعاة المبادیء آو القیم کیفما کانت بما في ذلك مبادی» وقیم الاسلام التي نهت عن فتل 
النفس والمثلة؛ کما نهت عن الظلم والجور في سیاق بنائها لسلم من القیم الإنسانية الطوباوية 
والمثالية . 

إن تاريخ الإسلام يشهد على وقوع مختلف أشكال الاغتيال السياسي والعقائدي منذ 
مقتل الخليفة الراشدي عمر بن الخطاب (۱۳ ۔ ۲۳ه)؛ إلى مقتل عثمان (۲۳ - ۳ه) 
ومقتل علین (۳۵ - 4۰ه) ومقتل كثير من الصحابة» إلى مقتل الملوك والخلفاء والوزراءء 
مما هو معروف ومذکور وموثوق من حصوله وحدوثه في کتب التاریخ» ومما هو وارد في 
تجارب التاریخ السياسية لیس في الفضاء السياسي الاسلامي وحده؛ بل في تاريخ الممارسة 
السياسية في كل مكان وزمان ... وإذا كان بإمكاننا أن نتحدث في تاريخ الإسلام عن 
الوفیات المشبوهة» من قبیل مقتل معاوية بن پزید بن معاوية (۲۱۳ه)» وکان قد تولی الحکم 
بعد والدی وتنازل عنه بعد ثلاثة آشهر» ثم مات في ظروف غامضة" "۰ ثم وفاة مروان بن 
الحکم(1 - 1۵ هک وقد تولى بعد وفاة معاوية بن یزید(۱۳ ه)» وقضی في الحكم تسعة 
آشهر ثم مات "۰ ثم وفاة عبد الملك بن عمر بن عبد العزيزء وقد توفي أثناء خلافة والده*۳ 
وغیرهم فان الاغتیالات المکشوفة والمعلنة التي حصلت في العصر العباسي؛ تظهر وثبرز 
بما لا يدع أي مجال للشك جوانب متعددة من العنف السلطوي والطغیان السلطوي» بما لا 
يقيم أي اعتبار لا للقیم ولا للانسان بقدر ما پروم ترسیخ الکیان السياسي"*" للدولة السلطانية 
معلنا حمایتها لرسالة الاسلام ودفاعها عن حوزة المسلمین! 

استعمل العباسیون في مناهضة معارضیهم من الخوارج والشيعة على تنوع فرقهم 
مختلف آشکال التنكيل . وقد بلغت هذه الأشکال حدودها القصوی فی ما آعلنه المأمون 
(۱۹۸ - ۲۱۸ه) بعد قتله لوزیره الفضل بن سهل » وكان قد دفعه إلى التورط فی قتل بعضص 
المناهضین لحکمه من الشيعة. ثم قتله لاولئك الذین قتلوا الوزیر في عملية تتوخی بفعل 
القدل المتواصل والمزدوج حماية عرشه على رأس السلطة العباسیة*. 


(۱) مادي العلوي. الاغتیال السياسي في الاسلام نیقوسیا مرکز الابحاث والدراسات الاشتراكية في العام 
العريي» ۰۱۹۸۷ ص .۸٩‏ 

(۲) نفسه. ص ۸۵. 

(۳) نقسه ص ۹۰. 

(4) نقسب ص ۰.۱۱۲ 

(۵) تفس صی۱ ۰۱۰ 


۱۷۸ 


وقد أشار أحمد أمين عند حديثه عن الحكام العباسيين إلى التنكيل الذي مارسوه على 
أغلبية الذين كانوا يساعدونهم في الحكم» حيث قال : : «قلّ أن نرى وزيراً : في العصر العباسي 
مات حتف أنفه . فأول وزیر لول خليفة عباسي قد آوعز الخليفة السفاح إلى آبي مسلم 
الخرساني بقتله ففعل. واستوزر أبو جعفر المنصور أبا أيوب سليمان المورياني» ثم قتلهء 
وقتل آقاربه . واستصفی آموالهم. فنکبة الرشید للبرامكة الذین کان منهم الوزراء؛ معروفة 


7 
مشهو دخ) 


في كل المواقف التي أشرنا إليها والمتعلقة بالمحن والقتل والاغتبال والحبس ؛ 
قيم الدولة السلطانية التي لا تتورع عن تنفيذ كل ما يُمكن السلطان من المزيد من الرفعة 
السياسية والتفرد بالملك» أي يظل على رأس الدولة حاكماً مالک آمرا لا يطال كلمته 
الباطل . فالسلطان ححة مدعومة بالقوة) القوة التي يكون بإمكائها أن تستأصل كل من يعترض 
طريقها» معتمدة على المبرراث الدينية والسياسية التى تحوّل فعلها ذ فى القتل إلى فعل مطابق 
لارادة التارییخ التاريخ الذي تعمل على إنشائه ) مدمرة كل من يقف في طريقها. فان يقتل 
الملك أعداءه المناهضين لملكه ممن يسميهم بالبغاة؛ ويبحث عن قتل من ساعدوه في عمابة 
قتل آعدائه اعتماداً على تلفيق التهم ليبعد ذاته عن الشبهة؛ ثم يعمل على إصدار الفتاورى 
والمبررات التي تة تقنع الآخرين بصواب فعله ‏ وغالباً ما تكون المبررات دينية وأخلافية» 
والفتاوى قاطعة ومنتصرة لأفعاله» فإن هذا يعني بالدرجة الأولى أن موسسة السلطة تضع 
نفسها فعلاً فوق کل القیم والمبادیء. . وفي هذا جوانب مما أبرزناه في الفصلین السابقین 
حيث يتحول الملك الطاغية شيئاً فشيئاً إلى إله أرضي» واحد قهار. وفقال لما بريد. وهنا لا 
يمكن أن نستغرب من وجود بعض أبيات الشعر الناسخة على مستوى القول الموزون لما 
يستدل به على جبروت الملوك والسلاط 9ك كما لا يمكن أن نستغرب من أن ۳ 


الحجاس» فى القسم الثانى من التبر ا ك فى نصيحة الملوك للغزالى» ياعتياره الحا 
ج“ في ني من التبر المسبوك في ٍ كم 


(۱) آحد آمین؛ ضحی الإسلام» ج۲ م. س» ص4۲ - 1۳. 
(۲) یتضمن دیران الشعر العري مجموعة من القصائد والاببات الشعرية في تمجید وتبجیل اللوك؛ نقتطف منها 
العيئة الاتية على سبیل التمئیل والاستثناس . قال جریر لعبد اللك : 
الله طوقك الخقلافة والهدى والله ليس لماقضى تبديل 
كما قال : 
أنت الأمين أمين الله لا سرف فيماوليت ولا هيابة ورع 
وقد قال في الوليد بن عبد الملك: 
يكفي الخليفة أن الله سربله سربال ملك به تزجى الخواتيم 
يا آل مروان إن الله فلکم فنضلاً قديماً وفي المسعاة تقديم 


۱۷۹ 


الظالم الذي حقق استقرار السلطة الاسلامیت فی الداخل والخار ۱" 

تکشف المعطیات المساقة آعلاه مستویات من مظاهر الطغیان والجور السلطاني» وهي 
تکشفها مدعمة بصورة معينة عن السلطان وأدواره في المحافظة على ناموس الجماعة. 
القاضي بأن يكون الملوك مستعبدین للرعية. فالمّلك يعني الامتلاك""* والامتلاك يعني 
التمکن» والمتمکن الملك کالبحر والنار والعاصفة. . الی غير ذلك من الأوصاف ف 
التي تلحقها کتب الاداب به وبصورته في الفضاء السياسي الاسلامي الحيث لا يمكن تصور 
دولة بلا قهر» وبلا استثثار جماعة معينة بالخیرات المتوفر :»۳۱ . ۱ 

یترتب عن السلطة القهرية المستيدة في نظام الآداب دعوة إلى الطاعة والخضوع 
والامتثال والصبرء حيث تبلور الآداب السلطانية دليلاً سياسياً جامعاً في مجال الدعوة إلى لزوم 
الطاعةء بل والتغني بها وتمجیدها. الی درجة تتحول فیها السياسة السلطانية (لی سياسة 
للطاعة المطلقة؛ طاعة السلطان المطلق . 

۳ فى تمحید الطاعة : 

شکلت الطاعة المقابل الموضوعی للسلطة الطاغية والمستبدة عبر التاریخ» وتم 
اعتبارها فضيلة كبر ى في كل الخطابات السياسية ذات الطابع التسلطي . إنها القيمة الأخلاقية 
الضرورية لکل نظام تراتبي ذ في المجتمع وفي السياسة . وبما أن السلطة تفرد وامتياز» يمنح 
الحاکم القدرة علی الامر والنهي: فان استمرار المراتبية واستمرار المَلك واهبا للرتب» 
يقتضي استمرار الامتثال والرضی بالاوضاع کما هي علیه ۰ مخافة آن تعود الجماعة إلى حالة 


= آما ابن هانیء الأندلسي فقد خاطب الليقة الفاطمي العز لدین الله قائلاً: 
ما شئعت لا ما شاءت الأقدار فاحكم فأنت الواحد القهار 
وک‌آنما آنت النبي حسد وكألئما أن صارك الأنصار! 
نقلاً عن د . |مام عبد الفتاح إمام » الطاغية : دراسة فلسفية لصور من الاستبداد السياسي؛ الکویت» «عال 
المعرفة). رقم ۳ ۶ ص۲۰۱ - ۰.۲۰۶ 

(۱) ججلة الاجتهاد ع۱۳ (۰۱۹۹۱ ص۹۷. 

( بقول الاوردي : افضل الللهء جل ذكرهء الملوك على طبقات البشرء. تفضيل البشر على سائر أنواع الق 
و آجناسه» لهات كثيرة» ودلائل موجودت وشواهد في العقل والسمع جیعا حاضرة معلومة» منها 
أن الله» جل وعز» أكرمهم بالصفة التي وصف با نفسه» قسماهم ملوکاه وسمی نفسه ملكا . فقال: 
#إملك يوم الدين» [سورة الفاحة]ء وقال: #فتعالى الله املك الحق) [سورة المؤمنون] (. . .) وقال: 
«9إذ جعل فيكم أنبياء وجعلكم ملوكاً» [سورة الائدة] (. . .) وقال: نحن قسمنا بينهم معيشتهم في 
الحياة الدنيا ورفعنا بعضهم فوق بعض درجات» لیتخذ بعضهم بعضاً سخرياً 1سورة الزخرف]» فلیس 
أحد في حكم هذا اللفظ» آول بالفضل ولا اجزل قسماً ولا آرفع درجة من اللرك إذ کل البشر 
مسخرين لهم وممتهنين لخدمتهم ومتصرفين في آمرهم رهیهم نصيحة اللوك م. س؛ ص۷۲ .۷٤‏ 

(۳) عبد الله العروي. مفهوم الدولة؛ م. سء ص١؟١١.‏ 


۱۸۰ 








الفوضی السابقة علی کل سلطت أو الحاصلة بفعل اختلالها أو فسادهاء أو التغلب عليها 
ومحاولة استبدالها بشوكة أخرى. . وهي كلها حالات تعنى وجود شلل ما في فعل الطاعت 
الذي يفترض دوامه دوام السلطة وأفعالها. 

وقد بِيّن أحد الدارسين أن مبدأ الطاعة أصبح في سياق الجدالات الأيديولوجية 
والكلامية والسياسية جزءا من العقيدة السياسة لأهل السئة والجماعة. بل أصبح مناط 
إجماعهم . 

يعكس مفهوم الطاعة المبدأ السياسي الملازم للسلطة في تاريخ الإسلام» وتشهد 
نصوص الآداب على أهميته البالغة في الفلسفة السياسية السلطانية. 000 

ففي مقدمة كتاب التاج في أخلاق الملوك» يؤكد الجاحظ على أهميّة الطاعة» حیث 
تشكل منطلقه وغايته من وضع مصنفه؛ وذلك بناء على الوضع الاستثنائي للملوك المتمثل في 
كون الله مکنهم من آمور العباد وأوجب على الجميع الطاعة والخضوع والخشوع , انطللاقا 
من الآية القرآنية : #رهو الذي جعلكم خلائف في الأرض» ورفع بعضكم فوق بعض 
درجات# . بل أكثر من ذلك فإنه يذكر أن سعادة العامة تكون فی تبجیل الملوك وطاعتهم 
وذلك استناداً إلى قول لأردشير بن بابك» جاء فیه : «سعادة الرعية فى طاعة الملوك» وسعادة 
الملوك في طاعة المالك"۳. ۱ 

بهذا التقدیم ینس الجاحظ في النص المنسوب الیه خلاق الملك وسياسة السلطان 
قاعدة أولية تتمثل في الإعلاء من شأن الطاعة ولزومها. بل إنه لا يجد أي حرج في القول 
آیضاً : «لأن الملوك ‏ وإن عصى أكثرها ‏ فمن حقها أن تدعى إلى الله بأسهل القول وألين اللفظ 
وأحسن المخاطبة. فإذا كان هذا حكم الله فى العاصى من الملوك» والذين ادعوا الربوبية 
وجحدوا الآيات» وعاندوا الرسل؛ فما ظنك بمن أطاع الله منهم» وحفظ شرائعه وفرائضه ‏ 
وقلّد مقام أنبيائه » وجعله الحجّة بعد حجته» وفرض طاعته حتى قرنها بطاعته وطاعة رسوله 
. 

أما ابن المقفع فقد أشار في مقدمة كليلة ودمنة إلى أن الغاية من ندب الملك لبيديا 
ليضع له كتاباً في السياسة بقصد العبرة والاعتبار ایکون ظاهره سياسة العامة وتأديبها على 
طاعة الملك؛ وباطنه خلاق الملوك وسیاستها للرعیة»*۲. ویمکن آن نلاحظ هنا أيضاً أن 
التصوّر المقفعي لنص الکتاب المطلوب پروم البحث في سياسة الرعية من جهة تأديبها على 
)١(‏ رضوان السيد» «رؤية الخلافة وبنية الدولة في الاسلام!؛ مجلة الاجتهاد. ع١ ))١991(‏ ص11. 


(۲) التاج في اخلاق اللوك م. س» ص/". 
(۳) نقسه ص۳۹. 





)4( كليلة ودمك م س + ص۰۲۱ 
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الطاعة . وقد لا نجانب الصواب ولا نبالغ | إذا ما اعتبرنا أن باب الطاعة يشكل واحداً من 
المداخل الممكنة لقراءة خطاب الاداب السلطانية . ففي کل الاقسام والفصول والتفریعات 
والمباحث المتضمنة فی هذه المصنفات » تحضر الطاعة کفاية آولی وأخيرة لاستمرار الملك 
واستمرار هییته وعظمته. 

وتعمل المأئورات المتنوعة التي تستوعبها نصوص الاداب علی تقدیم رسالة الطاعة 
باکثر من صورق ومن خلال آکثر من وسيلة ومنفذ . فالطاعة لیست مجرد قرار ملزم للرعیة 
بل اه یفترض حصولها علی آربعة آوجه «علی الرغب والرهبة. والمحبة والدیانة؛ كما 
ورد في کتاب السلطان"* لابن قتيبة . ومعناه آن الطاعة هلف ينبغي؛ في کل الاحوال. بلوغه 
سواء تعلق الأمر بالتر غيب أو بالتودد والحب أو بالترهيب أو عن طريق الوازع الديني . 

أما الماوردي فقد 3 في الباب السادس من النصيحة. المخصص ل اسياسة 
الخاصة»» على ما أسماه ترويض الخاصة على الطاعة. مستنداً في ذلك إلى ممائلة عجيبة ربط 
فيها بين علاقة الملائكة باه وعلاقة خاصة الملك بالملك . فإذا كان الملائكة» وهم حسب 
تعبیر الماوردي «آقرب الخلق ٍلیه منزلة» ۰ ویقصد ال ۷۸ یعصون ما آمرهم » بل یسب‌حون له 
اللیل والنهار: وهم لا یسآمون ولا یفترون»" فإنه يجب علی الملك آن بروض الخاصة 
على طاعته اقتداء بالله. ويضيف بعد ذلك» استناداً الی عهد آردشیر» مژکدا وملحاً على 
ضرورة صلاح بطانة الملك» وصلاح بطانة البطانة حتى تجتمع في ذلك حسب تعبیره - 
(جمیع آهل المملکة . فاذا أقام الملك بطانته على حال الصواب (والصواب هنا هو الطاعة 
E‏ آقام کل امریء منهم بطانته علی مثل ذلك» حتی یجتمع على ذلك عامة 


ينتقل الماوردي عن طريق قول أردشير من طاعة الخاصة إلى طاعة العامة » من طاعة 
الأعوان والمقربين من الأبناء والخدم والوزراء. . . إلى طاعة الرعية والعباد (العامة)» ليظل 
الملك درجة تعلو على باقي درجات مراتب المجتمع . وقد كتب في مقدمة التسهيل ما يوضح 
أهمية مفهوم الطاعة في مجال السياسة الملكية؛ فقال في فاتحة الکتاب : «فوجب التفویض 
إلى إمرة سلطان مسترعى» ينقاد الناس لطاعته» ويتدبرون بسياستهء لیکون بالطاعة قاهرا 
وبالسياسة مدبرا». 

لا يشكل الاعتراف بالقهر» وتعيينه » والإعلان عنهء أي إشكال نظري في متون الآداب 
(۱) کتاب السلطان م. س» ص۷. 
(۲) نصيحة اللوك. م. س» ص۲۸۹. 
(۳) نفسه. ص۲۹ 


)£( تسهیل النظر وتعحیل الظفر. م س: ص ۰.۹۷ 
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السلطانية» مثله في ذلك مثل القرار بلزوم الطاعة والانقیاد. ننا نلاحظ آکثر من ذلك أن 
نصوص الاداب تمخد الطاعة مثل تمحيدها لسطوة الملك وتمحید‌ها للتغلب والقهر . 
فالآداب السلطانية مرايا تعكس أوجه التاريخ السياسي الفعلي» تاريخ الملوك والأمراء الذين 
تعاقبوا على حكم الجماعة الإسلامية (تاريخ الدولة السلطانية التي توالت على حكم البلدان 
الإسلامية في مختلف المناطق التي أسلمت بالفتوح والغزوات)» وهي نصوص تبحث 
للسياسة الفعلية المتحققة في التاريخ عن سند وحجة تحولها الی آمر واق مُبرّر ومقبول. 
ومستند إلى حكمة التاريخ وعبرة الزمان» كما بلورتها الدولة القهرية أينما وجدت في التاريخ › 
في الهند والصين والعراق ومصر وفارس والجزيرة» في الشام وفي القاهرة وبغداد والأندلس 
ومراکش ۰۰ . 

لا تتوقف نصوص الاداب عن تمجید الطاعة والتغنی بمزایاها فی المحافظة علی 
المراتب المجتمعية» والقواعد السياسية السلطانيف بل ان هذه التصوص تستعید بمعظمها 
الأقوال ذاتها وبصورة مکرورة ومعادة لتکریس موقف الطاعة والامتثال للسلطان . وهناك 
نض يحتفل به الخطاب السلطاني ينسب إلى بعض الصحابة» كما ينسب إلى بعض الحكماء؛ 
ويرد غفلاً في سياقات نصوص أخرى» وهو في مختلف مرجعيات السند التي ترويه وتحدد 
مصدره يتخذ عدة صيغ » حيث يلحقه التغيّر في بدايته أو في نهايته» كما يلحقه في الزمن الذي 
يشير إلى لحظة تشکله» وذلك من دون أن يلحق ثوابته المركزية» نقصد بذلك السلطان 
والطاعة والرعية. 

نحن نتحدث هنا عن ذلك المأثور الوارد في تاريخ اليعقوبي؛ في الفصل الذي خصصه 
لمعاوية حیث یذکر: «اسلطان عادل خير من سلطان ظالم وسلطان غشوم خير من فتنة 
تدوم»" * . فالغاية المباشرة من هذا النص تتمثل في الدفاع عن ضرورة الطاعة ولرومها. مخافه 
الفتنة والتقاتل . صحیح آن الفقرة الأولی» وهي فقرة سیتم تغييبها في عمليات التناص اللاحقة 
للنص فی متون الاداب السلطانية. وهی تشیر الی آفضلية السلطان العادل علی السلطان 
الجائر» إلا آنها تقف عند آهون الشرور وأخت الاضرار: السلطان الظالم آنضل بکثیر من 
اشتعال نار الفتنة» حیث الخسران المبین . 

من المؤكد أن الأمويين استفادوا من تحويل هذا القول إلى جزء من الثقافة السياسية 
الملوكية» المعزّزة لاستمرار ملکهم؛ وتحویله لی نمط في الحکم یرفع ويلغي التقلید الذي 
سئة الخلفاء الأربعة فى بدايات تأسیس الدولة الاسلامية» کما بلورته الذاکرة الاسلامية 
(التقليد الأمثل) . بل إن النص آدی الوظيفة نفسها في زمن العباسیین وفي مختلف الأدبیات 
السياسية الاسلامية . 





)۱ أولريك هارمان » (سلطان غشوم خير من فثلة تدوم!) ملة الاجتهاد» ع۱۳ (4۱۹۹۱+ ص ۹۵ . 
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آما الصیغ الخری التي وردت بها الجملة الانفة الذکر» فهي فهي اسلطان غشوم خیر من 
فتنة تدوم»؛ اسلطان جائر مدةء حخير من فتنة شائعة)» وقد ذكره الغزالي في الإحياء بالصيغة 
الاتية : «إمام غشوم خير من فتنة تدوم!» وأورده فى التبر المسبوك في صيغة كما يلي : (ٍن 
جور ماثة عام آقل ضر را آ من سنة واحدة من الفتنق۳. أما في الأزمنة المتأخرة فقد ورد 
بصيغة : اجور سلطان آربعین سنة خبر من رعية مهملة ساعة واحدة»(۳, 

في مختلف الصیغ التي مهما تنوعت لويئاتها اللفظية. تظل ثوابتها قارَة تحضر رسالة 
واضحة ذات هدف معلن: لا يحق لأحد الخروح على السلطة مهما بغت . فطينة السلطة 
واحدف وهی الاستئتار والتملك والابهة. وذا استطاعت السلطة آن تضیف (لی جبروتها 
زينتهاء عدلاً سیاسیاً يقي الناس من فجورها وعتوهاء فذلك أمر مرغوب فيه. وإذا لم يكن 
الأمر كذلك» فما على الرعية إلا الامتثال والصبر والطاعة. ولهذا السبب يُسْنَد القول السابق 
في بعض المصادر بحديث منسوب إلى الرسول يتحدث فيه عن الملوك فيقول : «إذا عدلوا 
فيكم فلهم الأجر وعليكم الشكرء وإذا جاروا فعليهم الوزر وعليكم الصبر»”” . 

نستطيع القول بناءً على كل ما سبق إن نصوص الآداب السلطانية تجتهد داخل سقفها 
النظري المرجعي المحدد والمعروف» وفي سياق رؤيتها المنمطة للتاريخ العام والتاريخ 
الاسلامي علی وجه الخصوص, تجتهد في صياغة آبواب فروض الطاعة» تستعيد فيها 
بأساليب مختلفة حجیح النص الديني ) وروايات الزمن ن النبوي ؛ ثم أحاديث الرسول» ثم 
مأثورات الحكمة؛ وبعض الحكايات في التغني بالطاعة . وقد - چم ال نی تب اد 
وترتیس السياسة انطلاقاً من الترتیب الموضوعاتی الذي 5-8 آنفأء جملة من النصوص 
والمأثورات. الأقوال والحكايات؛ في الباب المعنون: «في ذكر ما يجب على الرعية للولا: 
من الطاعة» وما يكره لهم من المعصية» والخروج عليهم ومفارقة الجماعة؛» من بينها ثلاثة 
أحاديث وردت في نصه بالتتابع الآتي : (من نزع يده من الطاعت لم يکن له حجة يوم 
القيامة» ؛ دمن فارق الجماعة واستذل الا مارة لقي الله عز وجل ؛ ولا وجه له عنده»؛ امن 
آمان السلطان. آمانه الله» ومن أكرم السلطان أكرمه اش . ویختتم هذا الباب بقول 
بعضهم : امن تعرّض لمساوىء سلطانه» تعرّرض لقطع لسانه)”*) 

وهكذا تُخصْص مختلف نصوص الآداب السلطانية فصولا في مدح الطاعة وتمجيدهاء 
باعتبارها عر الملك . فقد کان آنوشروان بة بقول : «اذا رفعت الأصوات فوق صوت الملك فقد 


سر رای 


(۱) آولريك هارمان» م.س» ص۰۹۱ 

() نفسه ص ۹۷. 

(۲) نفسه ص5 35. 

(4) تهذیپ الرياسة وترتیپ السياسة م. س» ص۱۱۲ - ۰۱۱۳ 
(۵) نقسه ص۱۱۸. 
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خلع. وإذا قال في شيء لا فقيل له نعم؛ أو قال نعم فقيل له لا فقد تل ۲6 . 

لا ينبغى إذن أن يُقال للملك لا الا عندما يقول هو نفسه لاء والا فان طلبه دائماً 
مستجاب بنعم . ذلك أن حصول عكس هذا يعني انتهاء السلطت وهو ما ینتج عنه بالضرورة 
مطايقة السلطة بالطاعة. مثل مطابقتها ومرادفتها بالقهر فتصبح المفاهیم المذ کورة متلازمت 
السلطة تذكر بالقهرء والقهر يستدعي الطاعة ؛ ويعني استمرار الملك والسلطان. 

تعادل الطاعة في نصوص الآداب السلطانية جملة من الفضائل» فهي معقل السلامة 
وهي أرفع منازل السعادة» وهي الطريقة المثلی والعروة الوثقی» رهي العاصمة من کل فتنة. 
|نها الاأداة المناسبة لاستمرار السلطة حارسة للدین في الدنیا» ومدبرة لشوژون العامة بما پضمن 
الاستقرار والامن. 

يُمكن أن نتبيّن في دفاع نصوص الآداب السلطانية عن مبدأ الطاعة» تمجيداً لقوة 
الملوكء وتشحيعاً لمبدأ الغلبة والتغلب . ولهذا السیب تمخد الاداب الملوك بغض النظر عن 
زمانهم ومکانهم. وبغض النظر عن جورهم آو عدلهم و|نصافهم. 

للطاعة اذن وظيفة محددة فى الدولة السلطانية؛ انها آداة تمکن المَلك من الملك 
وتمنح الرعية السلطة الضامنة للاستقرار. وعندما یرد الحدیث في بعض الفصول عن حقوق 
الرعية» آثناء الحدیث عن سياسة العامت فان الامر لا یتعلق بشروط ترتب علافة الحاکمین 
بالمحکومین؛ بقدر ما تشیر الی عملية تدبیر بورتها المرکزیة : الامر السلطاني والارادة 
الملكية. فالأمر السلطاني آدری بمقتضیات الجماعة ومصالحها. وضمن هذا الاطار المسلم 
بلزوم الطاعة والخضوع وبصورة مطلقة» تتأسّس الخطط السلطانية» أي تتأسس سياسة التدبير 
التى سنخصص لها الفصل الأخير من هذا الباب . 


۱( الثعالبي أدب الملوك؛ ۶ س» ص ۵ ؟. 
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الفصل النامس 
التدبير والسباسة السلطانية 





(وإنما الملك على الحقيقة لمن يستبعد الرعيةء 

ويجبي الاموال. ویبعث البعوث. ويحمي الثغور. 

ولا تکون فوق یده قوة فاهرة . 

۱ ابن خلدون 
«یجب آن تکون نسبة اللك ال رعیتسه نسبة آبویف 
ونسبة رعيته إليه نسبة بنوية» ونسبة الرعية بعضهم 
إلى بعض نسبة أخوية» حتى تكون السياسات محفوظة 
على شرائطها الصحيحة؛ وذلك أن مراعاة الملك 
لرعيته هي مراعاة الأب لأولاده» . 

ابن مسكويه 

حاولنا في الفصول السابقة من الباب الثاني » المخصص لموضوع تشریح مبادیء 
وأصول ومظاهر الاستبداد السياسى» كما تبلورت فى خطاب الآداب السلطانية: آن نعید 
ترتيب بعض معطيات هذه النصوص بما يخدم هدفنا المركزي المتمكّل في كشف نظام هذه 
الادات . 

إن النظام الذي كنا نروم تعيين عناصره» لم يكن معطی جاهزاً في التصوص المعتمدة 
في هذه القراءة» بل إن النظام المقصود هوء في نهاية التحليل» جهدٌ في المقاربة والفهم 
يتوخى تعيين فضاء هذه النصوص» وذلك بصياغة مضمراتها العامة (المقدمات الکبری 
الناظمة للخطاب)* وملامحها الأساسية”'' (تشريح تجليات السلطة)؛ لنتمكن في النهاية من 
الا حاطة بنظام هذه الاداب ونفكر بعد ذلك في محد ودیتها التاريخرة والنظرية في البات 
الثالث من کتابنا هذا" " . 

لم تكن غايتنا تحليلية خالصة. أي أننا لم نرسم لبحثنا هدف اعادة تقدیم المعطیات 
)١(‏ راجع الفصل الأول من الباب الثاني من هذا الكتاب. 
( راجم الفصول الثاني والثالث والرابم من الباب الثاني. 
(۳) راجع فصول الباب الثالث. 


۱۸۹ 


کما تبلورت في التصوص بطريقة تكتفي بالعرض والاستعراض» بل إن قصدنا اتجه إلى 
لتفکیر في ما یسعف بلملمة الجزئي في اطار اعادة تنظیمه ضمن آأفق في البحث؛ پرسم 
الحدود» ويبنى ني النظام, ليفكر بعد ذلك في المحدودية التاريخية. لهذا السبب» اقتصر 
بحثناء فى الباب الثانی » على القضايا الکبری التی اعتقدنا بمرکزیتها فی متون الادات 
نقصد بذلك مبادىء السياسة السلطائية» مؤسسة السلطة وصورة الملك. ثم الممائلة بين 
الاله والملك. وموضوع السلطة القهرية الاستبدادية. وسنخصص فصلنا الأخير هذا لبحث 
مو ضوع الخطط السلطانيةء مو ضوع التدبیر السياسي العملي؛ كما رت مجالاته وتقنیاته 


۱ 
الآداب السلطانية . 


هاجسان منهجيان صاحبا عملة حفرنا في أصول الاستبداد السياسي في الآداب 
السلطانية » أولهما: يتعلق بنظرتنا | إلى محتوى هذه الآداب ضمن تاريخ الفكر السياسي ٣‏ 
وذلك خارج آقانیم الخاص والعام ؛ المحلي والكوني حيث كنا نفكر في مفاهيم الآداب في 
الأفق الأرحب الذي يستوعبهاء نقصد بذلك أفق تاريخ الفکر السياسي العام . ولهذ! السبب 
كنا نحاول بين الحين والآخر الاشارة إلى خلفيات ومرجعيات بعض القضایا والمفاهيم 
والاشکالات خارج السیاق التاریخی الخاص بالفکر الا سلامي . ففي تاریخ نم الفکر السياسي » 
كما بلورته الثقافات الإنسانية الأخرى» کثیر من عناصر التمائل بل والتطابق بين نموذج 
السلطة المتبلور في الآداب السياسية الاسلامية ونماذج الحضارات الأخرى السابقة على 
الإسلام» أو المعاصرة له؛ أو اللاحقة عليه. 


وثانيهما : تسليمنا | بالطابع لایدیولوجي الواضح لهذ الآداب . فقد نشأ خطاب الآداب 


ابن المقفع . ٠‏ .) بل أنجزه أحياناً الملوك والأمراء والنقهاء والقضاة والمؤرخون ومح يسك 
أن نطلق عليهم تراجمة الملوك والسلاطين. . أنجزوا هذه النصوص وهم يحررون عهودهم 
ووصاياهم ونصائحهم السياسية . . ثم استوی في سیاق التطوّر الثقافي التاريخي الا سلامي ۳ 

من المؤسسة السلطانية (مهمة الکاتب؛ وصاحب القلم والكتاية والجكم) بهذف رسم معالم 
السلطة الملكية وضبط آليات عملياء وكذلك نهد ف نر سیح تصور محدد لنظام السلطة 
يحرص عليه القائمون عليهاء ويرغبون في تحويله إلى ناموس حافظ لهيبة الحكم› 


ننتقل الآن إلى الفصل الأخير في هذا الباب» رهو یتعلّق بموضوع التدبیر السياسي في 
)١(‏ نحن لا نعتبر أن نظام الفكر السياسي في الإسلام يختلف بصورة كلية ومطلقة عن نظام الفكر السياسي 


المتبلور في الثقافات الإنسانية الأخرى. ولهذا السبب نستدعي أثناء التحليل والنقدء بل آثناء القاربت 
معطيات مقارنة» تسهل عملية إدراك جوانب من أبعاد الخطاب السياسي في الاسلام. 


۱۸۷ 


الآداب السلطانية . ولا بل من الترضيح ؛ في البداية» بأن مو ضوح التدبیر رد في صیحتیر 
محددتین داخل متون الادات : فهو يشكل المعطى الأبرز في هذه الكتابة . ٠‏ ألم تعد هذه 
النتصوص في الأصل وسيلة وأداةٌ لتعلیم الممارسة السياسية والتدريب عليها؟ ألم تنشأ 
نصوص الآداب لرسم معالم السياسة السلطانية في أبعادها وزواياها المختلفة (سياسة الملك. 
سياسة الخاصة. سياسة العامة)؟ 

بهذا المعنی » لا يمكن إدراج نمط الكتابة السياسية السلطانية في باب الكتابات 
التنظيرية» أو الفلسفة السياسية. وذلك من دون أن يعني هذا غياب فلسفة ضمنية» ددذية 
نظرية عامة وجامعة لتقنياتها في التدبير والممارسة السياسية. بل أكثر من ذلك» نجد أن 
نصوص الآداب تخصص › إضافة إلى منحاها العملي والتقني» أبواياً وفصولاً لمسائل التدبير 
في بُعدها العيني المباشر والمحدد(سياسة الرعية» التدبير المالي» التدبير العسكري» قضايا 

(1) 

التعمير» وشؤون السلم والحرب. . الخ.) ''. 

يمكن أن نؤكد هنا أن التدبير يُعدَ القاعدة المركزية في المعرفة السياسية السلطانية. 
فالعلم في نظر أصحاب هذه الآداب؛ وکما حدده اپن المقفع» لا يكتمل إلا بالعمل. والا فانه 
يصبح أشبه بسجرة بدون ظل ولا ثمار” . ومن شنا » فان التدبير صفة ملازمة للنص 
السلطاني . فهو علة منشته وهو القاعدة الموجهة لترثيب أبوايه وفصوله. ثم هو بعد ذلك 
أبواب وفصول تخوض في أدق تفاصیل التدبیر بهدف تلقين أساليب التمرّس بالممارسة 
السياسية ۳ 

ترسم الآداب السلطانية معالم سياسة بعينهاء سياسة الدولة السلطانية؛ بمختلف ما بلورته 
في الواقع السياسي للدولة عبر تاريخ الإسلام من تصورات ومواقف وأساليب في العمل 
ال لسياسي ؛ إنها تنشأ لتحدد رؤية معيّنة للعم| السياسي؛ ؛ مرتبطة بالشروط التاريخية والنظرية العامة 


التي أطرت مجراها في الواقع؛ وأطرت نصوصها في النظر السياسي التا ريخي. 


)۱( راجع کتاب : باه ,۵0 ,۸-۵00۲ رملفعظ ,Yassine‏ 


000 يقول ابن المقفع: إن العلم لا يتم إلا بالعمل» + وال العلم کالشجرة والعمل به کالثمرة! كليلة ودمنت 


م سء ص۰1۱ 
(۳) تتناول الاداب السلطانية کثیرا من جزئبات الياة اللوكية. فهي تبتم بمأکل ومشرب اللك ونظافته 
وعلاقته بالخاصة وخاصة الخاصةء كم علافته بالعامةء ثم شؤون تدسره الملا العسك 
سم سم سوژزن نسر ٥‏ اي و ي في أدق 


)£( تطرح علاقة الدولة السلطانية التاريحية بصو ص الآداب السلطانية مشاکل متعدده سواء في مستو ی 
التحقیب التاريخي حييك يتم التساؤل عن علا قة اللاك الأموي بمحتري هله الآداب؟ ومن هي الدول 
السلطانية الإسلامية الأكثر اقتراباً من نموذج هذه الآداب» هل هي الدولة الأموية؛ أم العباسية؟ أم 
الدویلات السلطانية التي نشأت في تخوم الإمبراطورية الإسلامية» في عظات انساع رفعتها؟ راجم نقاشاً 
حول هذا ا مو ضوع في : عمل عايد الخابري ؛ العقل السپاسي العربي ؛ م س ۰ ص ۳۱ ؛ رضوان = 


A۸ 


تلك مجموعة من ال شارات اهتمت پموضوع التدبیر في علافته بهندسة النص 
السلطانی . لکن هل یمکن ولا أن نعيّن دلالة التدبير الاصطلاحية والسياسية؛ وذلك قبل 
توضیحنا لمختلف آبعاده ومختلف المستویات التی اتخذها؟ 

ثلاثة عناصر أولية تحدّد فضاء التدبير في مستواه الاصطلاحي العام؛ وذلك انطلاقاً من 
الملفوظ المباشر في هذه النصوص وبناءً على الإيحاءات التي تتركها قراءته : 

۱ - التدبیر في الاداب هو النظام؛ نظام ضبط الممارسة السياسية العملية انطلاقاً من 
اصول وقواعد محددة. وهذا يعني آن التدبیر وسیلة من وسائل رفع الفوضی والارتجال» أي 
کل ما یفسد الممارسة السياسیة. ولهذا فان مبدأً التدبیر یتضمن مراعاة الانسجام 
والتلاحم» کما یتضمن مبداً التنظیم . 

۲ - التدبیر هو اصطناع قواعد تمکن من ترتیب وتنظیم کل ما یرتبط بالشان السياسي 
بهدف حصره. وتعیین فواعده وقوانين تسييره. 

۲ - یأخذ مفهوم التدبیر في مجال الممارسة السیاسیة بمبدأ النجاعة؛ إنه جملة من 
الخطط الرامية ٍلی |نجاح العمل السياسي» آي ٍلی ترتیب کیفیات في الممارسة تسمح ببلوغ 
الأهداف والمرامي المرسومة للعمل المراد تنفیذه. 

إلا أن هذه الدلالات والمعاني المجرّدة والعامة» تصبح آکثر عينية عندما نقرآها ونقرأ 
في إطارها الدلالة السياسية لمفهوم التدبير. وفي هذا المستوى تنكشف أمام أعيننا المهمة 
الأيديولوجية المباشرة للكّداب اطا فالتدبير أمر يخصٌ المؤسسة الملكيةء باعتبارها 
مصدر الفعل والتدبیر في فضاء المجال السياسى» كما يخص الهيئة السياسية المعنية بالتدبير 
السلطاني (المجتمع والاقتصاد والجيش والثقافة والتربية السياسية). 

وإذا كان الشأن التدبيري يشخص الرؤية السياسية المتضمنة في الآداب ويكشف أبعادها 
ومراميها» ؛ لإنه يوضح في الوقت اش ا مرامي ام ا مي ا ر . ويمكن أن نشير هنا إلى 
آن الغاية من التدبیر تتحدد في المحافظة علی السلطة أولا » أي الاستمرار ذ في الحكمء م 
سيادة نوع من السلام والسلم الاجتماعي وذلك بضیط آلیات التغیر لاجتماعي . کما آن 
التدبیر یتوخی الازدهار ار الاتصادي من أجل سعادة الرعية وازدهار المجتمع""". 

واضح مما سبق» آن التد, بير في تحجلياته ومظاهره العا امة پتخذ طابم ال 2 والاأدات 


و 0 سق > کےا لعا في لای و س لاسن ی 


= السید» اسلتماعة والجتمع والدولت م س » ص04 ؛ هاملتون جيب » دراسات فى حضارة الإسلامء م 


. ۸ سن 6 ص‎ 
,Yassine Essid, A#-Tadbir, op, cit., p. 7 : انظر‎ (۲ 


۱۸۹ 


بتصوّر سلطة على رأسها حاكم قوي. ولعل هذا التصوّر هو حجر الزاوية في التدبير. ولهذا 
تعتلي تصوص الاداب السلطانية بتدبير الشأن الملكي أولاء شؤون السلطان في جوانبها 
المختلفة صغيرها وكبيرها» من تدییره ل لجسده. إلى تدبير علاقته بندمائه» إلى كيفيات جلوسه 
ووقوفه إلى صيده ولهوه ه ثم موته. ۱ .ثم بعد ذلك تدبیز ما یعذٌ امتداداً له. . فالسلطت ۰ في 
الآداب السلطانیت» مركز وبورة ندور حولها بافي المعطیات والمو‌سسات ؛ منظورا إليها 
کملحقات تتمم وجودهاء وهي تتحقَق وتنعین بفضل‌التسمية الملکي والإرادة الملكية. 
والفعل السلطاني . 

يخفي التدبیر الاقتصادي ملمحاً فكريا هاما في الآداب السلطانية » نقصد بذلك أن غاية 
هذا التدبیر المتمثلة في الخراج وجباية الضرائب وتعمیر الأمصار تخفي رغبة في تحقیق 
التوازن الاجتماعي» التوازن الذي يترتب عنه سلم اجتماعي مرغوب فيه پاعتباره وسيلة « من 
وسائل ضمان استمرار السلطة» واستمرار قدرتها على ضبط نظام المجتمع . 

أما التدبير العسكري» فإنه يتجه إلى مجال الجند. ويخصص أحاديث متعددة لتوضيح 
کیفیات التعامل معهم كما يبحث موضوع الحرب في مستویاتها المتعددة؛ من الاستعداد 
للمناورة والمنازلة والتهيؤ لإنجاز مواثيق الانتصار والهزيمة؛ إلى شؤون العتاد الحربي . إلى 
مختلف أشكال الحيل التي كانت تعبّر عن درجات تطور الوعي الاستراتيجي في العالم 
الإسلامي في عصورنا الوسط ”© , 

وهناك ملحقات أخرى تتعلّق بالمسعى التدبيري فى الآداب السلطانية . نحن نشير هنا 
إلى ما يمكن أن نسميه تربية الجماعة الإسلامية» تربية الرعية» وكذلك تربية الأمراء» وهو ما 
عملت الآداب السلطانية باعتبارها نصوصاً في الثقافة السياسية العملية على نشره وتعميمه. 

التدبیر السياسي | إذن» هو الوجه العملي الکاشف لطبيعة الرژية السياسية التي ترسم 
ملامحها الآداب السلطانبة . . بل ننا نستطیع القول بو جود تطابق بين مهفوم التدییر ومفهوم 
السياسة في الخطاب السلطاني . ويمكن تفسير هذه المسألة انطلاقاً من المر جعية السياسية 
المعتمدة ة في نصوص هذه الآداب» ونقصد بذلك النموذج الساساني للدولة» حیث تلعب 
الدولة دور تنظيمياً تدبيرياً بواسطة الجيش الذي تعتمده لحماية حوزتهاء وبواسطة الحكومة 
التي يترأسها وزير مساعد للملك . وقد کانت لهذه الوزیر (هازاربد) مهام واسعت كما يقول 
هذا النموذج بالاعتماد على بنية مالية عمومية . ويعني هذا أننا أمام دولة ذات طبيعة مركزية, 
وذات مؤسسات ترعى الشأن السلطوي» وترعی عجلاته. بما پمنحه التماسك والقوة 


)۱ یذ کر احسان عباس ) في كتابه عن غيل اللتميد بن یی الکاتب ؛ نصا بعئو آن : لاسباسة الجر وب» 
للهرئمي» مشيراً إلى احتمال صدوره في عصر الأمون ومبرزا أ أهميته في المجال الخربي . كمأ يشير إل 
صلاته بالوصایا السياسية اللسوبة إلى آرسطو؛ م. . س۰. ص‌۹۵. 


۱۹۰ 


والاستمرار"*. 


لد شکل هل النموذج» كما أوضحنا في الباب الأول» الخلفية المؤسسة للنصوص 
الأولى لهده الآداب. كما آصبح یشکل › ۰ في مستوی صيرورة الفکر السياسي الاسلامي 
جزءاً من الثقافة السياسية الإسلامية؛ بفعل الترجمات التي نقلت تاريخ ملوك الفرس ونقلت 
تقاليدهم ذ فى العمل السياسي » وأنظمة الحكم والسلطة التي اعتمدوها في تدبير شؤون 
را 

لکن هذا العنصر لا یمکن آن پشکل وحده الخلفية الوحيدة المفسَرة لظاهرة العناية 
بالتدبير في القول السياسي السلطاني . بل لعل نموذج السلطة العباسية بالدرجة الاولی؛ بقف 
بدوره کعامل مفسْر لظاهرة تبلور خطاب عملي في الفکر السياسي الاسلامي» خطاب حاول 
مواكبة متغيّرات التاريخ السياسي في الإسلام» بوسائل التکریس النظري الایدیولوجي الرامية 
إلى تحصينها وحمايتهاء والنظر إليها كنموذج سياسي موافق لطموحات وآمال الجماعة 
الاسلامیة . 

وقد انعکست العناية بموضوع التدبیر علی لغة ومفاهيم وخطاب الاداب السلطانية» 
فلم تنتج الاداب السلطانية في السياسة خطاباً ممائلاً لخطاب السياسة ذي الطبيعة الفقهية 
ولهذا لم تعتن لغة الاداب السلطانية بمفاهيم الأمة والشريعة والخلافة والخليفة. وحتی عندما 
ترد هذه المفاهيم في متون هذه الآداب» فانها ترد کمرادفات للملك والسلطان؛ وتتخذ 
حمولتها الدلالية طابعاً مخالفاً للطابع الذي تتخذه في سياق النصوص الفقهية» وخاصة 
نصوص الأحکام السلطانية"*. 

إن دج ! الخطاب هى || 


له لا 
لاساسية © في هلا الح طالے ھی الذى 
۴ 


وكذلك التفكير فر في اسان والعدالة. في معناهما الاصطلاحي السياسي وليس انطلاقاً من 

ف اك كر ام کین !]1[ اه نید مه رال اه الساسيةٌ «الاحساعة 
ات تصوص الا داب | مدب ايليا ينيفة تَعْنَى أو لا ' وقبل كل شيء بالقلوا شر السياسية و١3‏ حتتماعية 
فی سیاق تاریخی ‏ وهو سياق يوسّع شروط وممكنات النظر عند مقارنته بالسياق الذي يعتمد 


.۱۲ راجع مقدمة [(حسان عباس ل عهد آردشیر؛ م. سء ص‎ )١( 

(۲) ماملتون جیب. دراسات في حضارة الرسلام م. س» ص؛ ". 

(۳) مد عابد اشابري. العقل السياسي العرپ» عم. س» ص۲۱۶ . 

(4) سعید بنسعید دولة اللخلافة» دراسة ني التفکیر السیاسی عند الاوردي؛ م. س. 
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مرجعية نضّية متعالية» يقيس انطلاقاً منها الأحداث والوقائم التاريخية في تنوعها واختلافها . 

نحن نقارن هنا خطاب الا داب السلطانية مع لغة السياسة الفقهية التي تحذد وظيفة المجتهد 
في سبر آغوار النصوص وترجمة معانیها بوسائل المنطق التي استخدمت في الاستدلال الفقهي 
والأصولي . يتوارى في الآداب السلطانية» إذن» 'البمد القانوني و نش . لیفسح المیحال 
لنزعة أخلاقية (. . .) نسترشد بالواقع وظروف العصر بالدرجه الاو ولی» 

لا بد من التذكير هنا بأننا بصدد مقارنة السياسة الفقهية بالسياسة التدبيرية التي أنتجتها 
الآداب السلطانية » وليس مقارنة الفقه بالسياسة على وجه الإطلاق. ذلك أننا نعي جيداً أن 
عناية الفقه الإسلامي بالجزئيات التاريخية والمحسوسة (المصالح المرسلة) واسعة وكبيرة. 
إننا نفكر بالذات في التصوّرات السياسية الفقهية في علاقتها بالنظر السياسي العملي للكتابة 
النصحية » كتابة الآداب السلطانية . 

ومن آأجل ابراز طبيعة ومستویات التدبیر التي بلورتها هذه الاداب» سنحاول الوقوف 
آولاً علی دلالات السياسة التدبيرية بصورة عامق ثم بعد ذلك نقدّم نماذج من آشکال التدبیر 
السياسي في عموميته» أي ما يعرف بسياسة الملك» وسياسة الخاصة ثم سياسة العامة . 
لننتقل بعد ذلك إلى أوجه التدبير الأخرى التي تمت العناية المباشرة بها في هذه الآداب. 
ونستخلص في النهاية وظائف التدبير السلطاني في علاقتها بنظام الآداب السياسية السلطانية 
وكذلك في مستوى الأدوار السياسية التاريخية التي مارستها في تاريخ م الفکر السياسي 
الإسلامي . 

أولاً: فى السياسات السلطانية 

بنا في الفصل الثاني من الباب الثاني» أن الآداب السلطائية تُعْتى بالدرجة الأولى 
بالسياسة الملكية؛ بل بالمؤسسة الملكية بكل متطلباتهاء الأمر الذي يفيد أن هناك تمركزاً في 
النظر السياسي السلطاني ؛ یسلم بأن المَِك. السلطان » الخليفت الأميرء الوزير» هو موضوع 
هذه الاداب ‏ سياسته مع نقسه ) مع خاصته › مع آعوانه مع العامة ثم مجالات تنفيذه 
للخطط التي يتجه إلى تحقيقها وهو يؤدي وظيفته السياسية الملوكية . 

يُمكن أن نقول» إذن» بناءً على ما سبق» إن السياسة في الآداب السلطانية تعنی 
بالسياسات الملكية في أوجهها العملية المختلفة. إن اسم الجمع هنا (سياسات) لا يؤدي 
بالضرورة الدلالة نفسها التي یودیها مفرد الکلمة. . فالجمع ۰ هناء يحول المعنى وينقله من 
مستوى حصر التصور المقابل إلى مستوى توسيع المجال المفترض مطابقته للدلالة التى 
تحملها الكلمة الجديدة. فلا سياسة للسلطان بالمفرد. سياسة السلطان منذ البداية وإلى النهاية 
سیاسات وخطط عملية؛ | إنها نظام ف في الجمم لا في المفرد؛ بل إنها نظام لا يتفرد إلا مجازاء 


() متدمة رضوان السید لکتات الاوردي قوانين الوزارة وسياسة الملك» م. س۰ ص1۱ . 
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ولعله لا یتفرد الا ليحيل إلى الجمع أولاً وأخيراً. وقد يكون هذا هو ما أشار إليه ابن طباطبا 
في مقدمة کتاره الفخري في الاداب السلطانية عندما قال : «أما الكلام عن أصل الملك وحقيقته 
وانقسامه إلى رياسة دينية ودنيوية من خلافة وسلطنة وإمارة وولاية» وما كان من ذلك على 
وجه الشرع وما لم يكن؛ ومذاهب أصحاب الإمامة» فليس هذا الكتاب موضوعاً للبحث 
عنه » وانما هو موضوع للسياسات والاداب التي ينتفع بها في الحوادث الواقعة والوقائع 
الحادنة»(۲۱, 

نستطيع التأكد من ذلك من البنية النضية للاداب. وکذلك من محتواها نفسه. فقد 
تضمن کتاب سراج الملوك للطرطوشي قسمین کبیرین: قسم آول اهتم فیه بالموضوعات 
الاتية : سراج الملوك والخلفاء؛ منهاج الولاة والامراء؛ تدبیر الملك والدول . وقسم ثان 
اعتنی فیه بموضوعین ائنین : التدبیر المالی؛ الحروب والجند . 

وقد أوضح في مقدمة کتابه موضوع السیاسات عنده فحددها في العناصر الاتية : 

- جمع القلوب والتزام النصفة ؛ 

- تدبیر الحروت؛ 

- حفظ الاموال ؛ 

- صون الاعراض والحرم". 

آما الماوردي: فقد قشم کتابه تسهيل النظر وتعجيل الظفر إلى قسمين : اعتنى في الأول 
منهما بالخلاق» أخلاق الملوك؛ واهتمٌ في الثاني بموضوع السیاسات. مستنداً إلى النموذج 
المقفعي في تقسیم آشکال الماك وأنماط الدول "۰ ثم حدد السياسة السلطانية بصورة دقيقة 
إن لم نقل بصورة نموذجية في العناصر الأربعة الآثية : 


ي ا ا 


۱ - عمارة البلدان والمقصود بالبلدان هنا المزارع والأمصارء أي الفلاحة وشؤون 

۲ - حراسة الرعية» وقد آشار بوضوح کبیر اٍلی آن مقابل طاعة الرعية للملوك» تکون 
للرعية على الملوك عشرة حقوق» حددها کما پلی : 

- تمکین الرعية من استیطان مساکنهم وادعین ؛ 


210 الفخري في الآداب السلطانية. م. س۰ ص۰۱۷ 

ز ۲ پقرل الطرطوشي : «وآما السیاسات التي وضعوها في التزام تلك الاحکام؛ والذب عنها والحماية لهاء 
وتعظیم من عظمهاء وإهانة من استهان بها وخالفهاء فقد ساروا في ذلك بسيرة العدل وحسن السياسة 
وجمم القلوب علیها والتزام اللصفة بینهم عی ما توجبه تلك الاحکام؛ وكذلك في تدبير اطحروب: 
وأمن السبلء وحفظ الاموال. وصون الاعراض والرم» سراج اللوك م. س؛ ص۱. 

۳۳ الاوردي تسهیل النظر وتعحیل الظفر » م س؛ ص۲۰۲ ۰۲۰۱۱۰ 
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- التخلية بينهم وبين مساکنهم آمنین ! 

كاف الاذى والايدي الغالبه عنهم؛ 

استعمال العدل والنصفة بینهم ؛ 

- فصل الخصام بین المتنازعین ؛ 

حملهم على موجب الشرع في عباداتهم ومعاملاتهم؛ 

إقامة حدود الله تعالى وحقوقه فيهم؛ 

- ضمان آمن شبلهم ومسالكهم؛ 

القبام بمصالحهم في حفظ مياههم وقناطرهم ؛ 

- تقديرهم وترتيبهم على أقدارهم ومنازلهم» فيما يتميزون به من دين وعمل وكسب 
وصيائة9 . 

۳ - تدبير الجندء وقد اعتبر هذا العنصر أهمّ قواعد الدولة السلطانية. 

- تقدير الأموال» وقصد بذلك کل ما بتعلق بالسياسة المالية للدولة۳. 

يشير الماوردي إلى آهم قضايا التدبير» ویحدد المعطيات نفسها التي , أشار إليها نص 

الطرطوشي» مما يوضح اتفاق أغلب نصوص الآداب السلطانية على مجالات التدبير التي 
تندرج ضمن خطط الدولة وبرنامجها في العمل السياسي. 

بل إن النصوص الأولى التي تعرضت لتدبیر الدولة» قدمت المعالم الأولى لمنظور 
التدبير السلطاني . فقد خصص صاحب العهود اليوانية» في عهد الملك إلى ابنه» صفحات 
للحديث عن التدبير باعتبار أنه يعكس بهاء المملكة وعرٌ المَلك . فکتب في هذا 0 
موصياً ابنه بقوله : «واعلم أن بهاء المملكة بحسن حراسة محالهاء وأمن سبلها 
قرات ارس با وتجدید ما یتعامل به الناس فیها؛ وکام نا جرى سم با ماه 
حوزة منها 

تشير الفقرة أعلاه في عبارات جامعة إلى ما عملت النصوص السلطانية لاحقاً على 
تشجيره وتفصيل القول فيهء وهي تعتبر أن التدبير يخصٌ شؤون الأمن والمعاش والمال 
والجيش وما جری ويجري الرسم باستعماله أي شؤون التدبير المحلية التي ينتظم بها سير 
عمل الناس» وتحقق الغاية المرتجاة من السلطة والتدبير : «بهاء الملك وعرها. 

وقد بلور صاحب واسطة السلوك المعطيات ذاتها المتعلقة بالتدبير في وصيته إلى ولي 
عهده . ففي الباب الأول المخصّص لما أطلق عليه : : «قواعد الملك والوصايا والآداب والجكم 
(۱) الاوردي؛ تسهیل النظر وتمجیل الظفر» ع. س: ص ۲۱4. 
(۲) نفسب ص۲۰۳ - ۰۲۲ 
(۳) العهود الیونانية. ع. س. ص؛ ۳. 
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المرشدة | إلى طرق الصواب» : نعثر علی وصایا تتعلق بالعدل والتغلب على الهوی ثم حفظ 
المال وأخيراً حفظ الحیوش والاجناد". إل أنه في سياق وصيته لا برق عن ادات عو 
شوون التدییر باعتبارها شأناً يخص الموسسة الملكية . فالمال مال المللتف» والحيش حيشه . 
والفراسة فراسته: دا جه مچ لصيس هار هي سیم باس ل الوزراء 
آعوان الملك(۳. 


نلمح في تعبين وتحديد السياسات السلطانية التي استعنا تتلانه نمادج لتقدیم تصور 
ولي وعام عنهاء أن التصورّات التي تضمنتها لا يمكن فصلها كلية عن النموذج السياسي 
الواقعي الذي بلورته السلطة العباسية . فقد کان الخليفة العباسي یعتمد. في الخالب» على 
شخصية کبيرة یستوزرها وتقوم بدور المستشار ودور المنذ للاوامر الملكيةء كما يعتمد 
علی مجموعة من الکتاب والقضاة والاداربین وکبار الضباط ورجال الخراج والحسبت الامر 
الذي عكسته بصورة تكريسية لغة الآداب السلطانية» أي آنها عکسته باعتباره نموذجاً سیاسیا 
مناسياً لمحريات التاريخ الواقعي في دینامیته الخاصة . وهنا يمكن أن تتحول كثير من 
صفحات هذه الآداب إلى صيغ في التسجيل الوقائعي؛ الواصف لمؤسسات السلطة وأدوارها 
الفعلية في التدبير. وقد تكون هذه المسألة وراء اعتماد كثير من المهتمّين بنظام الدولة في 
الإسلام بنصوص الآداب باعتبار أنها في بعض أوجهها تعكس سجلا حيا لمؤسسات وأنظمة 
تصف مستويات التدبير السياسي الواقعية والفعلية كما تحققت عبر التاريخ السياسي في 
الاسلام۳. 


لکن الصور التشيدية والمؤسسية التى تملا الفضاء النصّى فى هذه الاداب» لا تحجب 
الرژية السياسية الناظمة للشأن التدبيري فیها. فهناك (جماعٌ في هذه النصوص على أن هذا 
الشأن ملكي بامتياز. بل إنه شأن يعكس درجة القوة الملكية كما يعكس قدرتها وكفاءتها في 
حماية سلطتهاء وفي المحافظة على بقائها واستمراريتها. 


(۱) الزيانی واسطة السلوك في سياسة اللوك. م. س: ص ۲۳۳. 

(؟) توضح وداد القاضي هذه المسألة فتقول: «فقد كان الواقع السياسي لأبي حمو هو الذي يحرك نظريته في 
کتابه . فهذا الواقح هو الذي وجه بعض تفصیلاته بش في الكتاب» مثل اعتبار الخاطرة ة في سبیل 
السلطان استثناء مرخصاً به للملك من بين سائر آنراع الخاطرة: وهو الذي أثر في تركيب أقسام 
الکتاب » مثل غلبة النظور البيروقراطي على أي منظور آخر لدى الحديث عن الرعية» وهو الذي قرر 
حچم الحديث عن الموضوعات المتعلقة بالنظرية في الکتاب». وداد القاضي ؛ (النظرية السیاسیه للسلطان 
اي جو الزیانی»» مجلة الاصالة امحزاثرية. ع۲۷ (۰۱۹۷۰ ص ۰1۷ 

(۳) راجم علی سبیل الثال کتاب د. محمد سلیم العوا: النظام السياسي للدولة الاسلامي القاهرة» دار 


الشروق» ۰۱۹۸۹ 


۱۹۵ 


إن التمركز المذكور للسلطة يرفع الحرية؛ ویمنع إمكانية حصولها . . ولهذا اعتبر آحد 
الدارسين أنه ال حرية في نظام السلطئة ) رغم وجود حريات خصو صي لافراد وحماعات 
ب اط واش كل ذلك ملك له سرف ت کیا بسا 

لا يتم الإلحاح في السياسات السلطانية على المسائل المتعلقة بالدين» أو المتعلقة 
بالشرعية السياسية. فهناك تركيز على الخطط السياسية» وإغفال وتهميش للخطط الدينية. 
باستثناء ميدأ حراسة الدين الذي يرد بصورة عامة وغير تفصيلية. 

السياسات السلطانية تتعلق أولاً وقبل كل شيء بخدمة المؤسسة الملكية» ثم خدمة 
الحوزة الملكية› ثم المحافظة على استمرار الدولة ونظام الحكم . ولهذا نجد نصوص 
الآداب تخصّص فصولاً مطو لة للسياسة الملكية في بعدها الذاتي حیث یشمل التدبیر کل 
ما یتعلق بالنفس في علاقتها بأهوائها ونوازعها وهواجسهاء وتخضص فصول آخری 
العامف وذلك قبل آن تخوض في تفاصیل مجالین هامین من مجالات التدبیر نقصد 
بذلك : التدبير العسكري والتدییر المالي . وسنخصص لكل عنصر من هذه العناصر 
فقرات لرصد آبعاده ودلا لاثه . ولعل هذا يعبّر تماماً عما كان بيقصده ابن طباطا علد ما 
اعتبر وفرر آن (السیاسات خمسة آنواع : سياسة المنزل» والقرية» والمدينة» والحيش › 
والملك»(؟؟. 


ثانياً : الخطط السياسية السلطانية 

الملك: سياسة الخاصة وسياسة العامة : 

تتحول السياسة في الخطط السلطانية الی فضاء للفعل التدبيري؛ الهادف إلى بلوع مرام 
بعينها. وهي لا تحدد كتعريفات نظرية» أو اميم مجردة» علی شاکلة المعطیات انظرب 
التي بلورتها الفلسفة اليونانية وخاصة مع أرسطو »> پل نها تتجه في نصوص الادات 
السلطانية لتشمل مجالات واسعة» وتوظف مبادىء معرفية وأخلاقية لا حصر لها. تستوعبها 
ضمن متطلبات منطق الانحاز والنحاعة والفعل , التاريخي 1 أكثر مما تستدعيها وتستعيدها فى 
آفق من التنظیر الخالص آو الفکر النسقي المرتب والمنظم . 

في نصوص الاداب فی مستویاتها المختلفة» ومحاورها وآبعادها المتعدّدق ما 
)١(‏ عبد الله العروي» مفهوم الدولة. م. س» ص۱۱۸ . 
(؟) الفخري في الآداب السلطائية» م. س» ص۰۱. 
002 أرسطوء كتاب السياسة› تر حه أحمد لطفى السيد» م. س. 
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بنبیء بامکانية توجه یتوخی النظر إلى السياسي کحقل لممارسة محاذیه للدین وللقیم 
الا خلاقية 5 + حقل یبلور مجال تصوره للممارسة السياسية السلطانية باعتبارها مجالا يمتلك 
من الخصوصيات ما يؤهله ليكون معرفة مستقلة بكيفيات ممارسة السلطة . صحيح أن 
السياسي في هذه الآداب يحيل على فضاءات في التاريخ والمجتمع والاقتصاد وفنون 
التدبير المختلفة» وأنه يتعلق بالفرد كما يتعلق بالجماعة؛ كما أنه يختلط بالنفسي 
والاأخلاقي وتربطه بالديني وشائح من القربى لا حصر لهاء إلا أنه لا يتعين في تصوّر 
محذّد مغلق ونهائي؛ انه یتعین - في النهاية - بامتزاجه آأي باختلاطه وتداخله مع مستویات 
معرفية وعملية آخری. 

وتکشف لنا قواعد التربية الذاتية للملك» وهي التربية التي تجمعها حکم ومواعظ تدبیر 
الحياة الخاصة للملك» عن مجموعة من العملیات التي یغلب علیها الطابع الاحتمالي 
الطابع الذي يمكن أن نطلق عليه حسن الملاءمة والتكيف. فليس هناك قيمة من القيم النفسية 
أو الأسخلاقية أو الاجتماعية أو الشخصية المتعلّقة بالملك» لا ترد فیها احتمالات متعددة» بل 
لا تقبل فيها في مستوى السلوك نقائضها. فكل ما يقوم به الملك في حياته الخاصة مشروط 
بمبداً المحافظة علی السلطت ومشروط قبل ذلك بالصورة المنمطة للملك : الهيبة والابهة 
والتفرد وممائلة الاله في الأمر والنهي» في الاحداث وفي الاعدام *. 

تقاس الأخلاق الملكية بجدواها العملية في التجربة الواقعية» ولهذا ينبغي للملك أن 
يكون محيوياً ومهاباً. ويتم الاستدراك بالقول بأفضلية أن يكون محبوباًء وأن يبدو محبوياً 
كذلك عندما تت تقتضي الظروف أن يكون مهاباً» فيكون مكروهاً فعلاًء ويتم الإعلان والتأكيد 
على كونه محبوباً ومرغوباً فيه" . 

وبالصورة عينها وعلى الشاكلة ذاتهاء يمكن متابعة المنظور القيمى الذي تحدده الآداب 
السلطانية للسياسة الملكية» لمسألة العفو والحزم؛ فهي تدعو لی العفو والجلم والرأفت 
وتدعو في الوقت نفسه إلى الحزم والبطش» بل وإلى القتل كذلك إذا ما دعت الضرورة؛ 
ضرورة استمرار السلطة والمحافظة علیها(؟ 

لا يوجد في سلم القيم الأخلاقية التي تحتاجها المؤسسة الملكية: , قانون نهائي مغلق 
ومطلق . إن القيم نسبية» وسلمها في , الدائرة الملكية يعتمد معياراً مخالفاً لمعيارها المجردء 
آي لمعیارها القيمي المطلق. فالقيمة الخلقية تتحدد في علافتها بالمؤسسة الملكية . 


وإذا کانت آغلب کتب النصيحة تهتم» في موضوع السياسة الملکية» بکل المظاهر التي 
,۱( راجع الفصلين الثاني والثالث من الباب الثاني من كتابنا هذا. 
)۲( الرادي » کتاب الإشارة إلى أدب الإمارة. م س٠‏ ص۱۸۱ - ۰۱۸۲ 
0 أبن الصيرفي ؛ الإشارة إلى من نال الوزارت ۶ سح ص ۰.۵۷ 
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تصنع أبهة الملك» فقد انتقد الماوردي هذا المنحى عند تناوله لسياسة الملك في كتابه : 
نصيحة الملوك وخصّص لخمسة فصول في القسم المتعلق بسياسة النفس ورياضتها؛ تحدث 
فيها عن مجموعة من القيم الأخلاقية والدينية''2. وقد اعتبر أن أهمٌ قيمة ينبغي للملك أن 
بتشبث بها هي التقوى» فهي «عصمة للملك» وهي بالتعییر الأفلاطرني «رآس النجاح 
ومفتاح الفضائل» . ثم انتقل بعد ذلك إلى موضوع لزوم الدين للملك انطلاقاً من كون حراسة 
الدين مهمة موكولة SON‏ 

وقد توقف عند مسألة مجابهة ومواجهة السَاك والعباد الذین یعتقدون آنهم آولی بالدین 

من الملك مدافعاً علی ضرورة الدین بالنسبة للملك؛ حیث لا ملك بدون دين ؛ بل اه بالدین 

بتمکن الملك من مغالبة الذین یناهضونه باسم الدين فيعمل على تبديعهم» ثم (سقاطهم ۳ . 

كما دعا الملوك إلى مصاحية أهل العلم والمعرفت وترك اللهو وذلك على خلاف 
الفصول التي تخصّصها نصوص الآداب للهو والتسلية» وطقوس الصيد والمنادمة”*' . 

وهناك نصوص أخرى : تتحدث في سياسة الملك عن بعضص الطبائع ذات المنحى 
التفسي. وذلك بالصورة التي تمنح الملك امتيازاً ينزله منزلة تتعالى , عن البشر. فقد اعتقد 
الزيّاني أن الفراسة موهبة ملکیف وخصص الباب الرابع من واسطة السلوك للفراسة . منطلقاً 
من وصية ة أرسطو للاسكندر المتضمنة في سر الأسرار. وقد أبرز أن فراسة الملك تمنحه قدرة 
علی معرفة ما لا يستطيع البشر العاديون معرفته؛ انه یمتلك کفاءة التفرزس في الكلام 
والحرکات» وفي الأساریر والتصرفات وکذلك في مستویات العلاقات البينية بما يؤمّله 
للاحتياط والحذرء وحماية شوکته» والانتصار لملکه*. 

ومایمکن استخلاصه من کل ما سبق» (ضافةً ای ما نعرفه عن مستلزمات المظهر الملکی ‏ 
وطقوس المقابلة الملكية » والمجالسة الملكيةء وقد حددنا جملة من عناصره : في الفصلین الثاني 
والرابع من هذا الباب» وذلك بمناسبة الحديث عن الأبّهة الملكية والطغيان السلطاني . ٠‏ قلت : ما 
يمكن أن يُستخلص هنا هو آن سياسة الملك تدور حول کل ما یتعلّق بالشخصية الملکيف وقد تظر 
[لیها من زاوية تضعها فوق باقي الکائنات الاأخری . ذلك آن خصال الملك کما حددها بزرجمهر ‏ 


)١(‏ يقول الماوردي في النصيحة : ارما يجب أن يقدم في هذا الباب (يقصد باب سياسة النفس) إن لم نقصد 
في كتابنا هذاء مأ يعذه كثير منهم أدبا في الجلسة والليسة والر کبة و الطعمت والاینیات التي پتجملون ہا 
فیما بینهم» والزي الذي يتزيون بهء لأنهم بذلك آعلم مناء وآنهم قد آخذوا منها فوق ما یمکننا وصفه 
وشرحداء ص ۰۱۹۷ 

(۲) التصیحت م.س» ص۱۹۷ - ۰۱۹۹ 

(۲) نشسه ص۲۳ - ۲۳۰۱ 

0 نشسه ص۲۱ ۰۲ 

(6) الزيانيء واسطة السلوكء م. سه ص۸۱ ۔ ۸۳. 
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وتناقلتها بعده نصوص الاداب» تلخ على ضرورة أن يكون الملك «كالأرض في كتمان السر 
وصبره وكالنار على أهل الفسادء وکالماء في لینه لمن لاينه . وينبغي أن يكون أسمع من فرس . 
وأبصر من عقاب؛ وآهدی من قطاة» وآشد حذرا من غراب» وأعظم إقداماً من الأسدء وأقوى 
وأسرع وثوبأ من الفهد. وينبغي للملك آلا پستبد برآي وأن یشاور في الملمات خواص الناس 
وعقلاءهم) . 

لكن السياسة السلطانية» وهي سياسة آمرة يقوم بها شخص بعينه » تتجه إلى ممارسة 
جملة من الأدوارء حددها ابن المقفع في رسالة الصحابة في الأفعال الآتية : 

الغزو والقفول؛ 

- الاستعمال والعزل؛ 

- الحكم بالرأي فيما لم يكن فيه أثر؛ 

- إمضاء الحدود والأحكام على الكتّاب؛ 

محارية العدو ومهادنته؛ 

الأخذ للمسلمين والإعطاء عنهم'' . 

تتجاوز هذه المهام مهام الخليفة كما حددها النصٌ المنسوب لعليٌ بن أبي طالب 
والمتمثلة في : ضم الشعث» وجمع الأمر ونقسيم الفيء› ومحاهذد: العدو » والأخل 
للضعيف من القوي 

یمکن تفسیر التفاوت القائم بین تصور المهام التدبيرية في النصین في التفاوت الزمني 
القائم بين لحظتي |نشائهما . فعندما یتحدث النص الثاني عن ضم الشعث وجمع الامر 
ومجاهدة العدو فانه یتحدث عن لحظة تستبعد کل ما پمکن أن يؤدي إلى الفتنة. وعندما 
يشير النصّ الأول إلى الاستعمال والعزل» ثم الحكم بالرأي؛ ومضاء الحدود. وکذلك 
الحرب والمهادنة؛ فإنه يتحدث من منطلق تاريخي سياسي مغاير. فقد كتبت رسالة الصحابة 
لتعبّر عن إرادة سياسية جديدة» ارتضاها العباسيون؛ ونظرٌ لها الکتاب من ذوي التکوین الثقافي 
الجامع بين معطيات التجربة التاريخية للإسلام وتاريخ التقاليد الإمبراطورية الفارسية . ولهذا يدعو 
النص إلى مهام إدارية يوكلها للسلطان» من قبيل الاستعمال والعزل وإمضاء الحدود وغيرها””''. 

أما ما يتعلق في النضین بالاخذ والاعطای وتقسیم الفيء» فانه یندرج ضمن آشکال 





(۲) رسالة الصحابة م. س: ص۳۱۲. 

)۳( نقلاً عن رضوان السيد» المسألة الشورى والتزوع الامبراطوري في ضوه التجر بة التار مخية للامة له 
الاجتهاد ؛ .٤ ٤ص .)۱۹( og‏ 

(4) على آوملیل. السلطة الثقافية والسلطة السياسیة» م. سء ص ۰1۲ 
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التدبیر المالي التي صاحیت نشوء وتطور المشروع السياسي الاسلامي ؛ مشروع دولة 
الخلیفة» ثم دولة الملك » التي استوت لاحقأ دولة سلطانية . 

وقد ألح المارودي أثناء حديئه عن سياسة الملك ؛ » علی لزوم آن یکون الملك مُحصنا 
للدین» حارساً له ناصرا لملته» مقاتلاً ومجاهداً ضد من یتلاعب بها . واستشهد في سیاق 
التأکید علی هذه المهمة بفقرة من عهد أردشير. تبرز فیها ضرورة مواجهة الملك للنسَاك الذین 
یرومون التظاهر بحمیتهم الدينية» بما یفوق ویتجاوز الدور الملكي في هذا الشآن؛ الامر 
الذي يُشكل خطراً على استمرار السلطة نفسها پقول الماوردي نقلا عن آردشیر : #اعلموا آن 
العاقل المحروم سال لسانه علیکم؛ وهو أقطع سیفیه وآن آشذ ما یض ر کم به من لسانه ما 
صرف الحيلة فيه إلى الدين› فکان بالدین بحتج وللدين فيما يظهر یخضب. ويكون للدين 
بكاؤه وإليه دعاؤه» ثم إنه أوجد للتابعين والمصدتين والمناصحين والمؤازين منكم لأن بخضة 
الناس موكلة للملوك» ومحبتهم ورحمتهم موكلة بالضعفاء والمغلوبين (e‏ 

لكن الخطط السلطانية لا تعتني فقط بالشأن الملكي في ذاته بل إنها ترتب قضايا هذا 
الشأن في ما يتجاوز ذاته» ويرتبط بها في الآن نفسه . تقصد پذلك ما تسمیه نصوص الادات 
سياسة الخاصة وسياسة العامة . وهو تقسيم لم يكن شائعاً في الأدبيات السياسية العربية 
السابقة على مرحلة المثاقفة مع التقالید السياسية الفارسية والهندية واليونانية المقرونة بالمر حلة 
الهيلنستية . فقد كانت الطوبی الاسلامية تقرن الحدیث عن الجماعة والملة والامة بمبدا 
المساواة. لکن استتباب آمر الحکم والخلافة والملك آنتج المراتب» وعملت الاداب 
السياسية المستوعبة لتقالید نظام الحکم الفارسي الساسانی علی |نتاجها نصیاً ثم اعادة إنتاجها 
في علاقاتها بالنمط المراتبي الحاصل في الفضاء السياسي الاسلامي . 

ما یلفت الانتباه هنا» ویقتضی التوقف والتفکیر» هو آن الحدیث فی الاداب السلطانية 
عن العامة والخاصة هو حديث عن المُّلّك والملك» عن الأمر الملکی والحضور الملکی نی 
علاقته بالمجتمم السياسي الاسلامي. نقصد بذلك آن الحدیث عن المقربین من الملك» 
والحديث عن عامة الناس » عن الرعية» لا يستهدف مقاربة المجتمع السياسي الذي يحكم 
بالأمر السلطاني. إن الحديث يتعلق أولاً وقبل كل شيء بالامتدادات التي يتمظهر بواسطتها 
الأمر الملکي . . ومعنی هذا آن القول هنا لا يغادر المؤسسة الملكية ؛ إنه يفكر في تجلياتها 
وتجليات الفعل الملكي في ما يعد مجرد امتداد لفضاء قوله وتدبره السلطانيين. . لکن من هم 
الخاصة؟ ومن هم العامة؟ وكيف يدبر الملك شؤون كل منهما؟ 

لا يشير مفهوم الخاصة في الخطاب السلطاني إلى فئة اجتماعية واحدة ومحددة. 
فالخاصة طبقات تبدأ بالولد والأقارب والخدم ثم العبيد» ثم الوزراء والكثّاب. ثم الجند 


۱( الاوردي »> نصيحة الملوك. م. س» ص١‏ ۰۲۲ 


۲+ + 


والقواد» وكافة أعوانه من العمال الذين يستعين بهم فی إصلاح مملکته النائية عن بابه وداره 
والخارجة عن مركز قراره ٠‏ 

وتلخ نصوص الآداب على مبدأين اثنين في مسألة التدبير الملكي لقضايا الخاصة: 

العناية بهم وبمصالحهم؛ 

- الترویض علی طاعتهم المطلقة"۳. 

ويتضح من المبدأين ع المذكورين أن السياسة الملكية المتعلقة بالخاصة لا تغفل مسألة 
الطاعة . فلا ثقة في الآخري: ن حتى عندما يكونون أهلاً ومقربين ومساعدين . بل إن الماوردي 
يبدأ الحديث في الفصل الأول من «باب سياسة الخاصة»؛ بمسألة الترويض» ويقرن طاعة 
المقربين للملك بطاعة الملائكة لله في صورة تجشم وتنم التمائل السابق الذكر بين الملك 

يقول الماوردي ١‏ "إن مما يجب على الملك الفاضل أن تكون عنايته بأمر خاصته؛ أقدم 
وأكثر وأعم وأوقر» احتى يروضهم رياضة ؛ لا يكون في آهل مملکته وضمن ولایته من هو 
أسرع إلى طاعته ‏ وأبعد من معصبته ) وأقرى عزماً في , نصرته (. . ) اقتداء بالله جل , وعر اه 
واحتذاء علی مثاله في خلقه؛ وذلك أن الله عز وجل لما خلق خلقه وأوجب في حكمته 
آمرهم وزجرهم وتعبدهم: بما هو أصلح لهم وأنظم لأمورهم (. ۰ ) اصطفی منهم ملائکت 
جعلهم جنوداً على خليفته؛ موكلين بأمور بریته وأعوانا لأهل دعوته (. ..) وجعلهم مع 
ذلك آطولهم بقاءی رآقواهم علی طاعته قوق وأوسعهم على تنفيذ أرامره وتبليغ رسالانه في 

ا 

آراضیه وسماواته فدرة 
بل إن ؛ الترویض على الطاعة يندرج في | سیافات تصوص | الاداب المختلفةً ضمن الحزم 
الملكر ٠‏ خاصة وأن ن لكل صنف من الأعوان والمقرّبين آفة تفسده» وبلية تبعده عن الصلاح . 
وقد عدد المارردي؛ لقال عن المأثور من الحکم؛ في التسهیل ؛ آفات لارام والوزد: 
والجند والعلماء والقضاة والعدول والزعماء . بل إنه أشار كذلك إلى آفة المشورة. مطالا 
الملك بضرورة قطع أسباب هذه الافات في آوانها «لتسلم له مصادر الأمورء فتستقيم 





۱( الاوردي» نصيحه اللوك م س ۰ ص۹۷ ۰۲ 
(۲) الوزیر الغري؛ رسالة في السیاسة» م. س۰ ص۲۰۸ - ۰۲۰۹ 
02 الماأوردي» تة اللوك م. س» ص۱۸۹ ۰.1۹۱ 


(4) مدد الاوردي آفات کل فئة من الخاصةء نقلاً عن المأثور» فيقول: «آفة الوزراء خبث السريرة» وافة 
الأمراء مفارقة الطاعةء وآفة اسلعند خالفة القاد وآفة وآفة العلماء حب الرئاست 
وآفة القضا:ة حب الطمم» وآفة العدول قلة الورع (...) وآفة المشاورة انتقاص الآراء (أو انتقاض 
الآراء)». تسهيل النظرء م. س؛ ص۲۱۱ - ۰۲۱۲ 
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مواردهاء ويأمن نتائج التقصیر فتحمد عواقبها»". 

ولم تكتفٍ نصوص الآداب السلطانية بهذاء بل إن بعضها قذم تفاصيل دقيقة في ما 
يُمكن أن نطلق عليه السياسة الفعلية المباشرة في كيفية التعامل مع عالم الخاصة. وقد حصر 
الماوردي هذه السياسة في الخصال العشر الاثية: 

أن لا يرضى من خاصته إلا ما يرضى من نفسه؛ 

- آن یدز علی الخاصة أرزاقهم ؛ 

. أن لا دم آحد من الخاصة الا بالاستحقاق؛ 

آن لا یسمح لاحد من الخاصة بظلم الرعية؛ 

- أن يعفو عن صغائر ذنوبهم؛ 

- آن لا یدعهم بدون شغل؛ 

- آن یختار منهم آعوانا؟ 

أن يراقب وضع جنده» ویحاول تجب فشو الفسوق والفجور فیهم ؛ 

أن لا يحتجب عن الخاصة والعامة؛ 

- أن يتعهد مرضاهم وأيتام موتاهم ۳ . 

آما العامت. أما الرعية على وجه الإطلاق» فقد نظرت الآداب السلطائية في موضوع 
تدبير شؤونها نظرة تضع الشأن السلطاني في مقام القوة الزاجرة» القوة الآمرة من دون شروط 
ولا حدود. فلكل صنف من الرعية سياسته الخاصة» وأن سياسة العامة تكون «بالرهية 
وإلزامهم الجَذد المستقيم» وقسرهم على الحق الصريح» . 

وقد حدد الماوردي حقوق الرعية علی الامام في : 

- تعزیز دینهم؛ وذلك بحملهم على مناهجه ومعالمه, وأن يقيم فيهم الصلوات ۰ في 

الأعياد والجمعات والمواسم؛ 

- حماية الحوزة وسد الخلة؛ 

مقاتلة العدو؛ 

+ تعمير البلاد وتأمين السبل ؛ 

- حفظ الذمّة وإنصاف المظلوم من الظالم والضعيف من القوي؛ 

حفظ الأموال والأشعار والأبشار؛ 
( تسهیل النظر» م. س۰ ص ۲۱۲. 


(؟) نصيحة اللوك م س؛ ص۲۲۱ - ۰.۳۲۲۸ 
(؟) الفخري في الآداب السلطائية» م. س» ص۱. 
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- إقامة الحدود التي حددها الله لهم وعليهم بلا ميل ولا حيف؛ 

- توفير حقوقهم من بيت المال بما جاءت به السلة وآوجبته الشریعة"۱ 

لكن هذه الحقوق لا تكون إلا بمعرفة منازل العامت وتنزيل كل منهم المنز لة التي 
تناسب مقامه. وذلك انسجاماً مع المبدأ المراتبي العام الذي تلم به الآداب» وتراه قانوناً 
عاماً مئاسياً للسياسة السلطانية المتعلقة بتدبير أمور العامة . يقول الوزير المغربي : «وأول ما 
يجب في سیاستهم (یقصد العامت) معرفة طبقاتهم » وتمبیزسروانهم؛ فيطالبهم (يقصد 
الملك) بالخدمة له» والسعي إلى بابه» الا من ظهر غدره وبان عجزه»"۳. 

لا تخلو النصائح العامة التي تصوغها نصوص الاداب السلطانية من حس سياسي 
عملي » ۰ مطابق لطبيعة تطور بنية السلطة السياسية الاسلامية» في الازمنة التي آنتجت في 
إطارها هذه النصوص. لكن الهاجس الحقيقي الذي يقف خلف جذ الخطط السياسية يهتم 
بالدرجة الأولى وكما أشرنا آنفاً بمسألة البهاء والأبهة الملكية 

وهناك نصوص آخری تتحدث عن التدبیر بالجود؛ أي التدبير الذي يكشف كرم الملك 
وعظمته ومظاهره تتمغل في التعطف والر کرام وتلبية طلبات الراغبین في تمحقیق مراد 
بعینه!*. وتتجه نصوص سلطانية آخری في مسألة سياسة العامة إلى تفصيل القول في بعض 
الفئات داخل العامة أو الرعية» من قبیل ما نجده في سلول المالك في تدبیر الممالك» حیث 
يقسم ابن أبي الربيع سكان القرى من الزرّاع إلى : 

أخخيار أفاضل» وهم يحبون الخير» وحقهم الإكرام؛ 

- أشرار أراذل» ويمكن إصلاحهم أو إبعادهم ؛ 

- المتوسطون من أرباب المكاسب . 
أما إصلاح الجميع» فيكون في نظره بما يلي : 

۱ - استعمالهم في صناعتهم حتى لا يجدوا فراغا لفكر في مفسدة؛ 

۲ - بالتقدم إليهم في كل وقت» باجتناب الخوض في أسباب السلطان؛ 

۳ - بالاخذ للضعفاء من الاقویاء» ومساواة الأقربين والأبعدين في السياسة؛ 

؛ - ترك اتعرض المتالوم ٠‏ وتسهیل الحجاب له» وإنصافه من الظالم؛ 


7 1 با 


- أن يجلس لهم في كل وقت لشكوى أو وصف حال» أو مسألة حاجة؛ 





(۱) نصيحة اللوك م. س؛ صا٦".‏ 

(۲) الوزیر الغر رسالة في السیاسف م. س؛ ص ۲۱۱+ محمد عابد ابحابري؛ العقل السياسي العربپ؛ م 
س ۰ ص۳۵۹۸. 

,۳( المهوه اليونانية» م. س» ص۳4 

۰.۱۸۶ ابن أ بي الربيع : سلوك المالك في تدییر المالك م. سس ص‎ )٤( 


۳۳ 


7 - آن یومنوا من الأعداء الخارجین عنهم بسد الثغور واحکامها؛ 
۷- ولیحرسهم من قطاع الطریق» لثلا ینقطع معاشهم بانقطاع مسیرتهم ؛ 
۸ - ولیمنهم من اللصوص في منازلهم لتكون الشغور مصونة» والطرق آمنة. وأيدي 
الأشرار مقبوضة”''. 

بل إن نصوصاً سلطانية أخرى تُشير إلى ما تسميه بسياسة الأمور العارضة . وقد ذكر ابن 
الأزرق أمثلة منهاء محدّداً العارض من الأمور التي تقتضي التدبیر؛ في الجهاد والسعر 
والشدائد النازلة (تكالب العدوء المجاعة والغلای الوباء والطاعون) والرسالة والوفود. الامر 
الذي يدل على اتساع مجال سياسة العامة وشموله لكل شأن يتطلب الأمر السلطاني. حتى لا 
یحصل ما یژدی [لی اختلال الملك» واختلال المملكة وفسادها"" وهو ما سنعود إلى 
التفكير فيه في هذا الفصل بتناولنا لكيفيات تدبير الخلل والفساد الذي يمكن أن يلحق بالسلطة 
وذلك بعد تقديمنا للخطط السلطانية في مجالي التدبير المالي والتدبير العسكري . 


ثالثاً: التدبير المالى 
إذا كانت الخطط السلطانية تبحث فى السياسات العامة المتعلْقة بالسلطان وخاصتهی ثم 
أعمدة الدولة السلطانية”” . 
ولهذا السبب» تخصّص نصوص الآداب السلطانية» في الأغلب الأعمء أبواباً رفصولا 
لتناول قضايا المال والخراج والجزية والمكوس . كما تخصّص أبواباً أخرى لمقاربة الشأن 
العسكري › وذلك بالحديث عن الحند والحرب وتقنبات الدهاء الحربی ؛ كما استوعبتها من 
الزياني أن التدبير شأن ملكي يحصل بالتقوی والتزام العدل كما يحصل بحفظ المال والعناية 
CD),‏ 
ويستطيع قارىء فصول التدبير المالي أن یکتشف وجود خاضتین آساسیتین ملازمتین 
لكل حديث عن المال فى الآداب السلطانية : 
الخاصية الأولی» تتمتل في المنحی الاخلاقی الموشس آحیاناً على نصية دییت 





201 ابن أبى ال بیع ؛ سلوك المالك في تدبير الممالك» م. س ص ۰۱۸۷ 

030 ابن الازرق . بدائع السلك في طبائع الملك» ج م. س» ص ۱ ۰۷ 

(۲) راجع كتاباً تحليلياً جامعا في موضوع مالية الدولة الإسلامية: محمد ضياء الدين الريس» الخراج والنظم 
المالية للدولة الإسلامية؛ القاهرةء دار الأنصار» ۱۹۷۷ 

)£( الزياني » واسطة السلو لك م. س ص ۲. 


والمعبّر في الأغلب الأعم عن نظام القيم السائدة في المجتمم. 

نجد هذا الأمر في كتابات الماوردي؛ وفي نص السراج للطرطوشي . ولهذا طغی علی 
باب التدبير في نصيحة الملوك (الطابع الأخلاقي) المستند إلى جملة من الآيات القرانية التي 
ورد فيها ذكر مفردة المال؛ أو ما يقوم مقامهاء من زينات الحياة الدنيا. والمستند كذلك إلى 
أخلاق ذم التبذير والتقتيرء وامتداح الكرم؛ مع تتخصيص صفحات قليلة في خاتمتها (نقصد 
فصول التدبير المالي) للحديث عن حقوق بيت المال. 

وقد يرجع السبب فى ذلك إلى أن الصفحات المخصصة للمال كعماد من أعمدة 
الملك» فى نص التسهيل» اعتنت ببعض الدقائق التقنية المتعلقة بتقدير الثروة والمال. | 
نعلل الأمر بهذا الشكل لاعتقادنا بوجود كثير من العناصر المؤكدة لمبداً التكامل القائم بين 
النصين» بل والقائم ایضا بين النضين المذكورين ونص قوانين الوزارة للمؤلف نفسه . 

آما الطرطوشي. فان الابواب التي تناول فیها شون المال لم تستطم التخلص من هيمنة 
اتتدبیر الراشدي المفترض کتدبیر نموذجي . ولهذا استحضرت الروایات المعروفة عن حسن 
تدبیر الخلیفتین 1 ول والثاني 5 معتبرة تجربتهما في | الحكم صالحة للاقتداء في | مجال التدبیر 
المالي ٠‏ متغافلة عن كل ما جرى ويجري في الدولة السلطانية بعدهماء وربما مُذكرة بضرورة 
العودة إلى طريقة في التدبير لم تعد ممكنة في لحظة من لحظات تطور صيرورة السلطة في 
علاقاتها بمجال تقدير المال داخل تاريخ الإسلام. 

أما الخاضية الثانية فتتمدّل في آلية في التفكير تعتمد جملة من القواعد والمفاهيم 
المطابقة لتصورات اقتصادية ومالية مناسبة لتاريخها وزمنهاء أي المناسبة لمستوى ودرجة 
تطور الشؤون المالية والمؤسسات المالية في عصورنا الوسطى . 

وهذه الآلية کانت تسلم أولا بأن المال عماد السلطة وذخيرة الملك» بل إنه عُدّة من 
عُذد مواجهة الأعداء ۰۳ ضافة |لی کونه القوة والبهاء والموئل والمال؛ انه قوام السياسة 
وعمادها۳. 

تخوض خطابات الاداب السلطانية في بعض التفاصیل المتعلقة بشژون الخراج والجرية 
والمكوس . وقد أشار الماوردي إلى هم الوسائل والسبل التي ينبغي اتباعها ليتمكن السلطان 


3 بط متطلبات التا المالى Se,‏ د هه !ا صعوبة تقديرها عا المل تف فمّال ' 


'قال لي بعض الملوك وقد توفر على لذتهء ولام غيره من الملوك عليهاء وکنت سفیرا بينهما 
ب إنى قدرت خرجي ي بدخلي» وجعلت لكل خرج دخلا كافياً: واستئبت فيه أمناء كفاة» 


)۲( راجم الفصل الثالث من الباب الأول من هذا الكتاب. 
(۳) آدب اللوك م. س» ص۰۲۱ 


وأذنت لمن قصر دخله عن خرجه آن یقترض من غیره ما یقتضیه عند وفور دخله » ثم صرفت 
زمان التشاغل به إلى اللذة بعد إحكامه ونفسی ساکنة لانتظامه؛ فان الملك راد للالتداد 
0 

إن القاعدة التى أشار إليها الماوردي هي قاعدة تكافق المداخيل مع المصاريف (الدخل 
والخرج). وقد أوضح أوجهها | لمحتملة في أن يفضل الدخل عن الخرج» أو يقصر عنه؛ أو 
يكون بينهما تكافؤء وهو حال الاعتدال؛ أما الحال الثانية فهي حال الاعتلال المنذر 
بالاختلال والفساد» والحال الأولى في نظره هي الملك السليم والتقدير المستقيم © . 

آبا صاحب قانون السياسة ودستور الریاست فقد تحدث عن طرق اکتساب الاموال 
مشيراً إلى خمسه منها وهي : 

من تعمير الضياع والعقار وتملكهاء واستنباط المياه وبناء المدن والقری؛ 

من تكئير الزراعة وح الرعية على العمارة والصناعة ؛ 

- من تثمير النقود بالتجارة» ويجب للمختار لها الكفاية والأمانة ؛ 

- من قبول الصلات ممن فوقه. والتحف والهدايا ممن دونه أو يساويه؛ 

0 ۰ ۱ ۹ 1 : 1. 

- من الخلبة علی الخصوم الواجب دفعهم في الشرع وفدیتهم وفیثهم" ". 

ولعل الماوردي وحده هو الذي خاض فى تفصیل تقنی» من قبيل ما ذكرنا سابقاً. أما 
أغلب النصوص الأخرى التي اطلعنا عليهاء فإنها تكتفي بالنصائح والمأثورات المؤكدة على 
آهمية مراکمة الأموال وخزنها لمواجهة آعباء الملك أي لمواجهة مقتضیات آبهة السلطت 
ومستلزمات آبهة الاعطیات المجزية. ذلك آن السلطة مال. «فلا یکون السْیْم والاخوان 
والأهل والأعوان وأا لحشم إلا مع المال» وما تظهر المروءة والرأي والقوة الا به“ . 

يمكن أن نشير هنا إلى أن التدبير المالي في مصنفات الاداب السلطانية لا ینجز من 
طرف الممارسين والعارفين بالشأن المالي في دقائقه التقنية الخاصة» بل ينجز من قَبّل بعض 
المهتمين بشؤون العمل السلطاني في مستوياته العامة. ولهذاء فإن فصول التدبير المالى؛ مثل 
فصول التدبير العسكري؛ لا يمكن الاعتداد بها فى المعرفة الدقيقة بمجاللات هذه الأعمال» 
بل إن فائدتها الكبرى تتمثل في صياغتها لعلاقة هذه المجالات بالمؤسسة السلطانية. أى 


علافتها بالتدبیر السلطاني الذي یعتبرها رکيزة من رکائزه . ولهذا تمتلىء فصول المال والتديير 


)۱( تسهیل النظر م. س» ص۲۱ ۲. 

(۲) نشسه. ص۲۲۲ - ۲۲۳. 

(۳) مؤلف مجهول . قانون السياسة ودستور الریاست تحقيق محمد جاسم الحديثي » بغداد» دار الشؤون الثقافية 
العامة ۰۱۹۸۷ ص ۰۱۰۵ 

() کتاب الاشارة ی آدب الامارة. م. س» ص۲۰۷ - ۲۱۸. 


۳۰۹ 


المالي وحقوق السلطان علی بیت المال بالنصائح المتعلقة بالانفاق والادخار» والبخل 
والسخاء . وذلك لگن ما يهم الأدیب السلطاني في شوون التدبیر أولاً وقبل كل شيء هو الشأن 
الملكي» الأخلاق الملكية» والسياسة السلطانية. ۰ 

تتقاطع في موضوع التدبير الحربي نقطتان اثنتان: أولاهما تتعلق بالجند» وثانيتهما تهتم 
بموضوع الحرب والسلم وبين هاتین النقطتین تتبلور قضایا فرعیف وأخرى استراتيجية . أما 
القضاپا الفرعية. فمنها ما یتعرض لوضم الجند وعلاقة الملك به» ومنها ما یشیر الی الوسائل 
الحربية والعتاد الحربي والذخيرة الحربية ؛ وأما القضايا الاستراتيجية فتتناول موضوع الحرب 
والسلمء وتتعرض للقضايا المرتبطة بالمعارك الحاصلة في التاریخ ؛ والمعارك المحتملة 
والمتوقعة؛ وكيفيات الاستعداد لها ومواجهتها. 

وفي كل هذه المعطيات» المبوّبة والمحللة في فصول الآداب» المخصّصة للجند 
والحرب» وما يرتبط بهماء نجد جملة من الخبرات والمعطيات الموصولة بالمعارف والتقاليد 
والتقنيات المرتبطة بزمن النصوص وتاريخهاء مما يدرج اليوم في مصتفات التاريخ التي 
تخطاها الزمن» وأصبحت في عداد ما يتسب إلى التاريخ" 

صحيح أن الاهتمام بالجند في مصنفات الآداب يرتبط بالمؤسّسة الملكية» وبحمايتها 
والذود على حصونهاء لكنه يرتبط في الوقت نفسه بتقاليد العمل الحربى فى الزمن الذي 
أعدت فيه هذه النصوص والزمن الذي قبلهاء كما يرتبط ببعض الملابسات السياسية ذات 
الصلة بالدولة السلطانية. 

فالمعلومات التي تضمنتها رسالة الصحابة مثلا في مجال شرح حال الجند الخراسانية: 
ومطالب ابن المقفع في هذا الباب لا یمکن فصلها عن سیاق تاريخي محدد؛ فقد طالب ابن 
المقفع للجند بما يلي : 

تنظيم أفكارهم ؛ إبعادهم عن الشؤون المالية؛ مراعاة مبدأ الكفاءة في القيادة ؛ تثقیفهم 
ثقافة علمية وخلقية؛ متابعة أوضاعهم وأخبارهم من طرف الثقاة”" . 


لم يدرس عندنا بكيفية جديةء وذلك بسبب ضآلة المراجع» لا نسبة بین ما یکتب حوله عادة وجله تعميم 
ملاحظات متناثرة يتيمة» وبين ما يكتب فى الغرب منذ قرن (...). إننا نجهل الكثير عن تقنيات 
التجارة الاسلامیت» ونعني الكيفية التي كانت تضبط بها عملياً الكنانيش» تقدر الأرباح والخسائرء تعد 
النقود المختلفة (. . . ) ما يمكن أن نسجله باطمئنان هو أن فكرة الموازنة مهما كانت تطبيقاتها لدى التجار 
وکتّاب الدواوين › بقیت باستمرار جز ئة وا تعمم قطا. مفهوم العقل ؛ م. سا ص ۰.۳۱۲ 

۲2( راجع الفصل الذي ب شه العروي فى مفهوم العقل للجهاد» م س ص۲۲۱ - ۰.۳۲ 

(۳) رسالة الصحابة ) م. س ص۲۱۱ 


۹¥ 


ومن الواضح أن المطالب المذكورة تحيل إلى مرجعية محددة تروم هدفاً مخصوصا . 
آما المرجعية فهي نمودج التنظيم العسكري الفارسي ؛ واما الهدف ثهو أن يكون للمنصور 
جيش نظامي دائم » يتيح له مواجهة المتربصين بالدولة العباسية الناشئة”١‏ '. وهذا الأمر الأخير 
يرتبط بالملابسات السياسية التي صاحبت ورافقت وصول العباسيين إلى الحكم . 

وقد استعاد الماوردي في التسهيل معطيات رسالة الصحابة"' نفسها. أما في النصيحة ؛ 
فانه توقف مطو لا عند ما آسماه تدابیر المناجرة والمقارعة ؛ وقد حددها في عشر خصال 
متتابعة بالشکل الاتي : 

- عرض السلم على العدو؛ 

- تقديم الوعيد والتحذير؛ 

استعمال اليقظة في الحرب؛ 

- تعهد أمر العسكر في الحل والترحال؛ 

- مقايسة الملك مع عدوه في المکان والعدد والعدة؛ 

- کتمان السر ؛ 

تقدیم الحیلة علی القوة؛ 

- اختبار الرسل والمبعوئین ؛ 

- تجلب الملك لمواجهة الحرب بنفسه ؛ 

- الشکر بعد الظفر ۳ 


ندرج الخصال المذكورة صمن آلیات التفكير في الشأن العسکري ؛ وهي مست‌جر حه 


من , عشرات الوقائع والأمثلة التاريخية والحكم المروية التي اس‌شاها الما د مع سا 
رردي من سل 


الثقافة الإسلامية)” کما استوعبته مدونات الآداب والثقافة السياسية و ی وهی 


تعكس» في مختلف تمظهراتها الوعظية والوقائعية» تجربة فتوحات الدولة الإسلامية ف 
غزوها للأمم والشعوب التي فتحت واحتلت» کما تعكس درجة تطور المعرفة الحربية فى 
الخطاب السياسي السلطاني . ۱ 

رلا تكتفي نصوص هذا الخطاب بالتفكير على شاكلة الماوردي» بل إن البعض منها 


61 حول عصر المنصور يمكن مراجعة: الشيخ محمد الخضري بك الدولة العباسية بیروت : مؤسسة دار 
الکتاب اطدیت ص۷۵ - ۰۷۷ ۱ 





03 تسهيل النظرء م. سس ؛ ص۱۱ ۲. 
)۳( التصیحت م سء ص2۷۱ - ۵۲۰۱ 


2 راجع ۳۹ عمل اليارك البخدادي» الفكر السياسي عند آي اسن الاوردی بسر ولت »› دار الحداية 
۶ ص1۱ - 1۳. ۱ 


یخوض في علاقة الملك بالجند؛ وبعضها الاخر یهتم بوصف هیثة الجند في الحرب . وهناك 
نصوص تناولت مسائل التدبیر العسكري بشکل مفصّل» و خضصت لموضوعه مصنفاً کامات 
بدل الفصل أو الباب كما هو شأن آغلب متون الاداب السلطانبة۱) 

ففي الإشارة إلى أدب الإمارة يقول المرادي : ایستحب للسلطان أن يكون جنده أجناساً 
متفرقة » وقبائل شتى ٠‏ لا يتهيأ فيها الاثفاق على رأي واحد فى الخلاف» وأن يسوس جنده 
سياسة تخرج شيوخه وقادته على الاتفاق والصداقة؛ وعن اللخلاف والعداوة» فإن الأمرين 
یعودان عليه بالمضرة»" . 

إن القاعدة التي یدافع عنها النص ترتيط بمواقف سياسية محددة» وهي معلنة 
وصريحة: لتكن الجيوش شِيّعاً مختلفة فيتواصل الملك» ويحافظ على استمراره؛ حيث لا 
يمكن حصول اتفاق بين فئات غير متجانسة لا عشائرياً ولا ثقافياً وحيث يستطيع الملك أن 
یظل عنوااً لوحدة الجمیع؛ وذلك بحکم استحالة وحدة الشیع المتفرقة ممن شکل بواسطتهم 
چنده وحامیته العسکرية . ولا يكتفي المرادي بهذه القاعدة السياسية في كيفية تشکیل الجند. 
بل إنه يتحدث أيضاً عن أوقات الحرب» وكيفيات مواجهة الأعداء. فيستعيد كثيراً من أقوال 
ابن المقفع» كما يلتقي مع کثیر من المعطيات الموجودة في نصوص الماوردي" . 

وعندما نستثني الماوردي والشيزري لا نجد فى خطاب الآداب السلطانية أي ربط بين 
فضصاء التدبیر العسكري والحربي ‏ وحروب (الجهاد) والفتوحات الإسلامية. إن مدونات 
الاداب السلطانية ترفع موضوع التدبیر الحربي من مستوی الظاهرة المرتبطة بالتاریخ الخاص. 
تاريخ تجربة تشکل الدولة الاسلامیت إلى مستوی القضية السياسية الاستراتيجية العامة 
والمجردة. وربما کان نص المنهج المنلوك في سياسة الملوك من آکثر التصوص السلطانية 
التي استحضرت تجربة الحرب في صورها الاسلامیة. فقد خضص الشيزري سبعة آبواب 
للحديث عن سياسة الجيش وتدبير الجنود. تناول فیها: سياسة الجند؛ وحقوق الجهاد 
وكيفية مواجهة المشرکین» ثم كيفية مقاتلة أهل البغي وقطاع الطرق ومقاتلة أهل الردّة. وفي 
النهاية بحث في ما أطلق عليه في الباب الثامن عشر: افي معرفة سم الخنيمة والانفال» 
وأخيراً ما ينبغي أن يفعله عند قفوله بالجیش*. 
(۱) نحن نشير هنا بالذات إلى كتاب الاسكاني؛ لطف التدبیر» تحقیق أحمد عبد الباقي» بیروت؛ دار الکتب 

العلمیت ط ۲ 1919/8. 
(۲) کتاب الاشارة یی آدب الامارقم. س» ص۱۲۵. 
(۳) راجم ملاحظة رضوان السید في الهامش رقم۲» ص ۲۲۰ من کتاب الاشارة ٍل أدب الإمارة. م. س . 
(6) النهج السلوك في سياسة اللوك م. س» ص ٩۹۵‏ - 1۸۹. ونجد عند العامري في السعادة وال(سعاد؛ 
م. سء فصلا في ذكر الأسباب التي تمكن المدافعة» يتحدث فيه عن انتظام العسكر وطلائع الحرب. . . 


۳۹ 


وقد تضمنت هذه الابواب أمثلة ومعطیات مستخرجة أساساً من تجربة الحرب في 
التاريخ الإسلامي. إلا أن المصئفات السلطانبة الأخری» لا تربط بالضرورة حدیث الحرب 
والحند بمعارك الجهاد. ولا بحروب الردة أو الحروب السياسية الحاصلة في التجربة التاريخية 
للدولة الاسلامية , 

لقد ظلّت آغلب نصوص الاداب السلطانية تغرف من معين النصوص المرجعية 
الأساسية المستخرجة إما من كتب تاريخ ملوك الفرس» آو التاریخ البيزنطي: أو العهرد 
البونانية المنحولة . فقد خصص نص سر الاسرار» على سبيل المثال» مقالته التاسعة لسياسة 
الحروب ومكائدهاء وكيفيات ترتيب الجيوش وأوقات الحروب"*۰ وهي تقدم جملة من 
العناصر التي نجدها مبثوتة في آغلب مصئفات هذه الآداب بصيغ مختلفة في إطار لعية 
المراياء وبناء على آلية التناضٌء الخاصية المركزية المحدّدة لنظام الكتابة في الآداب» كما 

سبق أن أوضحنا في الفصل الثالث من الباب الأول. 

فى سياق المقالة المذكورة يتمٌّ الحديث عن هيئة الجند في الحرب؛ وتستخدم في هذا 
الحديث لَغْة تقّنِية متخصصة . ففي موضوع ترتیب العساكر والجند في المعارك نقرأ ما يلي : 
«واجعل ميمنتك أهل الضرب والمخالفة؛ وميسرتك أهل الطعن» والقلب أهل المزارقة 
والرمي بالسهام والحرّاقات والأصوات الهائلة والحركات المختلفة. ولتکن مشرفا بحیث 
تطلع علیهم؛ فانهم متی علموا بذلك راقبوك؛ ومتی راقبوا حذروا. وتأمل أحوال العدر 
نحيث رأيت تخلخلاً فاجعل الصدمة فيه (.. .) واستكثر من الكمائن بالأصوات المفرعة 

) واستعمل المهادي والربي في طرقاتك (. . .) فالحروب بالمكائد». 

وقد خصص كتاب الإسكافي لطف التدبير أغلب أبوابه للحديث عن الحرب والجند 
والمخاطرة. وتضمن مجموعه کبيرة من الا خبار والحعکایات؛ المستمدة من التاريخ العربي 
وتاریخ الدولة الساسانیة» وکذلك تاریخ الروم لتبرير الأحكام والمأثورات التي نقلها أثناء 
تحديده لأنماط التدبير التي يروم الیرم على تجا السیاسیة(. 

ولعلّ من أهم النصوص العسكرية التي تندرج ضمن نمط الآداب السلطانية» الفقرات 
المخصصة للشؤون العسكرية في عهد مروان إلى ابنه؛ وقد حرره عبد الحميد بن يحيى . فقد 
بينت دراسة إحسان عباس الهامة لرسائل عبد الحميد أهمية المعطيات العسكرية التي تضمّنها 


هذا العهد 





= الغ» ص۳۲۸ ۳۳۷. 
(۱) نقلاً عن : الاصول اليونانية للنظریات السياسية في الاسلام م. س» ص ۱4۷ - 

(۲) نفسب ص۱۵۱. 

(۳) ارجع ای کتاب لطف التدپیر للاسكافي؛ م. س. 

(1) عبد د امد بن یجیی الکاتب وما تبقی من رسائله ورسائل سال ی العلاء» م. س» ص۹۹. 


۳۷۰ 


وإذا كنا نعرف أن عبد الحميد بن يحيى الكاتب لم يكن عسكرياً؛ «فمن أين له 
المعلومات الدققة في شون التعبكة والحرکة والبیات والندقة» وكل ما يتصل بفنون 
الحرب؟؟ . هکذ! یتساءل |حسان عباس وهو یواجه الفقرات المخضصة للشأن العسکري 
والحربي في هذا العهد. وقد , بين أثناء جوابه على السؤال المطروح. أن معلومات الكاتب 
مستمدة من أربعة مصادر: المعارف العامة, التي أصبحت جزءاً من معارف المثقف في ذلك 
الوقت» كوصية عمر إلى سعد بن أبي وقاص؛ ثم توجيهات مروان المستمدة من خبرته في 
الحرس؛ والرمائل المنسوية لأرسطو والموجهة إلى الإسكندر؛ ؛ ثم بعض المعارف المنقولة 
عن القارسية . 


يتحدث العهد عن المسؤوليات في وحدات الجيش» فيذكر الطلائع . كما يتحدث عن 
العیون؛ وصاحب الشرطة وفاضي سک وصاحب الطلائم » وقواد الخيل ؛ وصاحب 
الساقة وحافزها؛ ووکیل الخر انة والدواوین(۳ . كما نجد في العهد اهتماماً دقيقاً بأنواع 
الأسلحة» حيث یذکر الذروع والسیرف والرماح والترسة. . الخ. وقد بیّن احسان عباس 
التأثير الكبير لهذا العهد في الآداب السلطانية» وذكر بصورة خاصة تقول الطرطوشى 
والعامري والهرئمي عنه مما رز المكانة المتميزة ة التي احتلها نص عبد الحمید في الكتابة 
السياسية السلطانية وفي شوّون التدبیر العسكري بالذات"*. 


آما مصتفات المأئور والمنقرل التي ترکها کل من ابن قتيپة وابن عبد ربه" فقد 
جمعت ورتبت منتخبات من القول الساثر في باب الحرب؛ مستعينة بالمرجعیتین الفار سية 
اللاي 5 منتخبات عربية من الثقافة الحربية السابقة على ظهور الإسلام ققد هتم ابن 
قتيبة في كتاب الحروب باداب الفروسية وفرسان العرب في الجاهلية والإسلام " . کما اهتم 
لنضان معاً پوصف الخیل والابل والسلاح؛ مع ذکر حيل ومکاید الحرب والأعداء؛ وكيفية 
مداراتها ل وقد شكلت مجموعة الآثار مه | فيهما معأء مورداً للجکم المختارة 


)١(‏ احسان عباس. عبد الحميد بن يحيى الكاتب وما تبقى...)م. س» ص۹۳. 

(۲) نفسه. ص ۹۳. 

(۳) راجم العهد کاملاً ضمن کتاب |حسان عباس السابق الذکر. ص۲۱۵ - ۲۹8. 

(4) راجع المقارنات الهامة والمفيدة التي قام بها إحسان عباس بین العهد ونصوص کل من العامري» السعادة 
والإسعاد. ومختصر سياسة الحروب للهرثمي؛ وتفريج الكروب لعمر بن إبراهيم الأنصاري» م. س؛ 
ص ؛ ص۱۰۰ .١١5‏ 

(5) كتاب الحروب ضمن عیون الأخبار؛ م. س؛ كتاب الفريدة في الحروب ضمن العقد الفرید. م. س . 

(5) كتاب الحروب: ص"١١١!‏ الفريدة في الحروب.» ص۱۷۹. 

(۷) القريدة في الحروب» ص"١١.‏ 


51١١ 


ونستطیم القول هنا إن التصورات العسكرية المتعلقة بالاستعداد للحرب وخوضها 
والأمور المرتبطة بوضعية الجیش ودوره في الدولة السلطانية > تعکس معطیات تاريخية فعلیة » 
کما توضح منظور الخطاب السياسي السلطاني لقضایا الاستراتيجية والحرب. بالصورة التي 
تبلورت بها في التاریخ الاسلامي في العصر الوسیط . ۱ ۱ 

واذا کنا نعتبر الیوم آن کتاب فن الحرب لماكيافيلي ۳ يُعتبر كتاباً تاريخياً» يعكس 
منظوراً استراتیجیاً متجاوز بحکم تجاوز نوعية الحروب التي أَعِذّ المصنف في إطارهاء فان 
الحكم نفسه يصدق على أبواب التدبير العسكري» أو نصوص الحرب المتخصصة› 
والمرتبطة بفضاء الآداب السلطانية. إن قيمتها هي في علاقتها بالتدبير السلطاني» وقيمة 
محتوياتها مرتبطة بالتصورات الاستراتيجية الإسلامية التي كان يجري بها العمل في العصور 
الوسطی ( . 

واذا کانت فصول التدبیر المالي تعنی بقضایا تقدیر المال وتنظیم صرفه في الدولة 
السلطانية » مع توجیه عام یحول الحدیث فیها من مستواه السياسي المالي الی المستوی 
الأخلاقي» آو مستوی التدبیر الملكي المتعلق بأبهة الموسة الملکية. فان فصول الحرب 
والجند تتمیز بطابعها السياسي التاريخي . ولا تبرز هذه المسألة فقط في عنایتها بحیل ومکانئد 
الحرب . آر في دفاعها عن آولوية السلم وتأخیر قرار الحرب . کما آنها لا تبرز کذلك في 
عنایتها بوصف العتاد» آو ترتیب نظام المعارك وخططها» بل أكثر من ذلك زن طابعها 
الدنيوي التاريخي یتمثل في الوعي بآهمیتها في استمرار السلطة قائمة ومهابف الأمر الذي 
ينسجم مع روح الآداب السلطانية خاصة وأنه كان أمرا تقتضيه غزوات الفتح » وتتطلبه مواجهة 


۱2( راجع العروي؛ مفهوم العقل . ع. س! ص۲۲۰ - "۳ ویمکن الا طلاع على کتاب فن الحرب ضمن 
الأعمال الكاملة لماكيافيل ؛ .1952 GEuvres complêtes, Paris, La Plêiade,‏ 


(Y)‏ یتحدث عبد الحميد في «رسالته الحربية» عن الطلائم وأنواع الاسلست فیقول : ثم تقدم في طلائعك› 
فإنها أول مکيدتك ۰ ورأس حربك» ودعامة آمرك , فانتخب لها من كل قادة وصحابة رجالا ذوي نجدة 
وبأس؛ وصرامة وخبرة (...) وإياك أن تقبل من دوابهم إلا إناث الخيول مهلوبة» فإنها أسرع طلباًء 
وأنجى مهرباً (. . .) وأصبر في معترك الأبطال إقداماً (۰ ۰۰) وخذهم من السلاح بآبدان الدروع ماذية 

, الحديدء شاكة النسیج؛ متقاربة الحلق؛ متلاحمة المسامير وأسواق الحديد (...) سواعد طبعها هندي. 
وصوغها فارسي». . إلى أن يقول في وصف السیف : امعهم السیوف الهندية وذکور البیض الیمائية 
رقاق الشفرات»؛ مسمومة الشحد غير كليلة الحد». عبد الحميد بن يحيى الكائب وما تبقى من رسائله 
ورسائل سام آي العلاءء ۶ س» ص٤٤۲.‏ ويمكن مراجعة أيضاً في موضوع التدبیر العسكري بحث 
أحد بدرء «التنظيم العسكري عند العرب السلمین: في النشاة والتکوین» دمشق» ملة دراسات 
تاریخیة: ع4 (۰)۱۹۸۱ ص۱۱۰ ۔ .۱١١‏ 


۳ 


المتربصین بالملك من المناهضین للاسر والقبائل الحاکمة؟. 
خامساً: في تدبير اختلال السلطة 
من السياسة الملکية» الی سياسة العامة والخاصة إلى تدبير شؤون الجند والمال 
ينشأ فضاء الممارسة السياسية السلطانية» لیحدد الامر السلطاني باعتباره الفعل النافذ في 
شؤون الجماعة. وهناك آلية واحدة تتحكم في مختلف الحلقات المذكورة» يتعلق الأمر 


بترويض الذات على احتلال مكانة فوق المرائب المحتمعیت وترویض الخاصة علی الطاعة» 
وترهيب العامة › وما لىء الخزينة, وإعذاد اللحيثر عيش لحماية الحكم السلطاني, بالو وفرة فى ي الما مال » 
وبالوفرة في الجند والعتاد. 

أما التفاصيل الأخرى المحددة لكيفيات تقدير المال» وأساليب التعامل مع الجيش› 
ومواقیت القتال» وأسالیب الظفر في الحروب. فكلها معطيات تحتل مكانة ثانوية أمام دور 
التدبیر الملكي في المحافظة علی السلطة واسئمر ارها. 

لكن التدبير مهما أحكم لا يمنع من حدوث الفساد والخال؛ لم التدهور والسقوط ؛ أي 
أنه لا یقضی تماما على أسباب الاختلال التي يمكن أن تلحق بالدول والحكومات في 
التاريخ . ولهذا تهتم نصوص الآداب السلطانية بموضوع البحث في [مکانیات تدارك الاختلال 
ورفعهء من أجل استمرار السلطة في المجتمع» حارسة للدين» وراعية لنظام المراتب اللازم 
لكل وجود مجتمعي في التاريخ . 

بحدد أردشير في عهده جملة من الأسباب يعتبرها علامات دالة على اقترابس أفول 
الملك » ویقرن المعرفة بلزوم العمل على مواجهة هذه العلامات وکسر شوکتها. انه یعتقد 
بامکانية ذلك سیاسیاً وتاریخیا ولهذا کتب عهده لابنه موصياً إياه بما يلزم من العمل» لمغالبة 
العوارض والأسباب المؤدية إلى سقوط الدول وأفولها . 

ان المُلك في نظرهء یژتی من مکانین اثنین : «آحدهما غلبة بعض الأمم المخالفة 
(.۰..) والاخر فساد الاداب»۳. ومواجهة العارضین المذکورین» غلية: الآخرين وفساد 
الاب تحصل بتعظیم الولاة . ویحدد العهد مظاهر التعظیم في الم جلال بالدین » أي إجلال 
منزلتهم من الله» وکذلك جلالهم بالعقل "۰*۳ وقد یکون المقصود بالعقل هنا المساندة الفعلية 
والواقعية بتعزیز موقعهم والعناية بمکانتهم . + ولا یکون تعظیم الولاة في نظره الا بالصواب 
السياسي الذي تؤشر عليه علاقة الوالي بالرعية حيث يكون مطلوياً منه آن يسوسها بالرأفة 
Bertrand Badie, Les deux Erats, Paris, Fayard, 1986, p. 41; M, Arkoun, Critique de la raison (\)‏ 

islamique, op. cit., pp. 159 - 160. 

(۲) عهد آردشیر؛ م. س: ص‌۸. 
(۳) تفسه؛ ص ۵۱. 


۳۳ 


والغلظت بالرقة والشدف بالبذل والامساك بالقرب والبعد» بالمواساة والقطوب. بالرفق 
والیینی(۱) 

إلا أن المواقف التدبرية التي توجزها الخصال والمواقف المذ کورة: الثنائيات التي 
تتطلب موقفاً من الموقفین» وموففاً بين الموقفین (الوسط) وریما موقفا بمحاذاة الموقفین » 
لا تخرج عن سياسة التدبير العامة المرتبطة بخطط الملك في مواجهة رعيته . . لهذا يتجه النص 
إلى ترتيب كيفية مواجهة العوارض التي تلحق الخلل بسير المُلْك. والتي حدّدها في عارضين 
آحدهما خارجي (الأعداء من الدول الاخری) وآخر داخلي (فساد الاداب في المجتمع) . 

يبدأ بالعرّض الداخلى ويدعو إلى القضاء عليه أولاً . وهو يعتبر أن فساد الاداب یحصل 
بفعل الفراغ , » لهذا يلزم عدم «إهمال الرعية بغير آشغال معروفة ولا آعمال معلومة» "۳ + ثم بعد 
ذلك تدريبهم على الحرب وتقويتهم بالسلاح» ليتمكنوا من مواجهة كل من يلحق بهم الأذى 
من الخارج . 

أما الماوردي فقد خصص في النصيحة باباً لمعالجة موضوع «الابانة عن الاسیاب التي 
من جهتها يعرض الاختلال والفساد في الممالك وفي أحوال الملوك»” ۲ تحدّث فيه عن 
الأحوال التي تلحق بالدول في التاريخ ؛ حي يه يدوم الملك» وهو يسم في هذا الحدذيث 
بوجود قواعد عامة تشمل «آمور العالم (. . ) وعادات الأمم»* ٤‏ وذلك بدون تخصيص . 
فأحوال الأمم والممالك «متقاربة متشابهة». ولعل هذا الموقف يندرج ضمن رؤية الآداب 
السلطانية للتاريخ . وقد سبق أن أشرنا إليها في الفصل الثاني من الباب الأول» أثناء حديثنا عن 
منظور ابن المقفع للتاريخ الذي تعكسه بصورة مباشرة وبصورة غير مباشرة آثاره السياسية”* . 

وفي سیای نقدیم الماوردي لهذا الباب؛ یخضص الفصلین الاول والثاني للحديث عن 


أحوال الأمم. ء ال‌جدیت ع. الده 2 الدشت ۰ ۳ للدت 
ەم و العحدايما نی الق له الد‌نمیه ) بما يلمح ويشير إلى معطيات تاريعخية لها علاقة 


واضحة بمتغيرات الدولة الاسلامیة۳؟. 


يعتبر الماوردي أن دوام السلطة واستقرارها مرهونان بقطع سبب اختلاف الرعية ؛ ودفع ٠‏ 
مضار أصحاب الأهراء, والحسم في أطماع العدو. . وفي هذه العناصر» ورغم استعراضه 
لكثير من المعطيات الدينبة المستمدة ة من تجربة التاریخ الاسلامي فانه یعالج مو ضوع 
مواجهة ضعف وفساد الدول بمنطق الاداب السلطانية التي رسم في إطارها طريقاً مركباً جمع 


(۲) نفسه. ص .5١‏ 

(۳) نصيحة اللوك م. س. ص۱۱۱ - ۰۱۸۱ 

(4) نفسهء ص ۱۱۱. 

(4) راجع الفصل الثاني من الباب الأول من هذا الكتاب . 
() نصيحه اللوك م. س» ص۱۲۱. 


۳۹ 


فيه بين مأثور خطاب الآداب ومعطيات التجرية الإسلامية في العقيذة رفي التاریخ بکل 
ملابساتهما السياسية المعقده 
الله والعدل» وهو مخصص لاستعراض سیر وأقوال جملة من الانبیاء والخلفاء والملوك 
والأمراءء متؤّجة بحكم مستمدة من عهد آردشیر؛ تؤكد على أهمية الدين بالنسبة لا ستمراز 
الملك وسلامه. 

إلا أن هذا الفصل في النصيحة لا يمكن أن ينظر إليه إلا باعتباره مقدمة عامة لمبحث 
الاختلال في الملك الذي تناوله في التسهيل بدقة ووضوح» وبمواجهة تامة لمشكل الاختلال 
كما تبلور في مرجعية الآداب الفارسية بلغتها ومفاهيمهاء وأفقها العام في النظر إلى السياسة 
وإلى سياسة التدبيرء بما في ذلك تدبير مصير السلطة واحتمال سقوطها وفسادها . في هذا 
الفصل المعنون ب الأسباب اختلال الدول)7 ''؛ والمندرج ضمن الباب الثاني المتعلق سياسة 
الملوك؛ والوارد كذلك في سياق الحديث عن سياسة الأعوان والمقربين7 أ يتحدث الفقيه 
بکثیر من القوة ة والوضوح معتبراً آن فساد الملك یحصل بفعل شیئین سيئين انين ثنين : فساد الزمان وتغيّر 
الأعوان . 

(آما فساد الزمان فنوعان: نوع حدث عن أسباب إلهية؛ ونوع حدث من عوارض 
بشریة»۲۳. ویذکر الماوردي في موضوع مواجهة العوارض الالهية مسألة اصلاح السریرة 
والتلطف إلى حين تجاوز الحادث لإلهي العارض , آما ما یتعلق بالعوارض البشرية ؛ نان 
وت ثم الب ی که معا ٠‏ بما تقتضیه من أعمال مناسبة لطبيعتها!* . 

وفي موضوع تغیر الأعوان من الخاصة ودورهم في الا ختلال والفساد » فانه یعتبر آن 
تغير الأ عران يكوت إما منهم بالات وإما يتتقل إليهم من الخارج . وفي هذه الحالة الأخيرة؛ 
تلا فيه بتعجيا استدراكه. وذلك بناع علی قواعد الملك : القوة في الحراسة والمحافظت 
والرأي في التدبير والانتظامء والمكيدة في فل الاعداء حيث #اتكون القوة مختصة بالعقل ١‏ 
والرأي بالتدبير (. . .) وأما المكيدة فمختصة بفل الأعداء)"''. 


(۱) راجم الفصل الثالث من الباب الأول من هذا الكتاب. 
)۲( تسیل انظر؛ ۶ س؛ ص۷٩‏ ۲. 

(۳) نفسه» ص41 ۲. 

(8) نفسه ص ۷ ۲. 

(0) نفسب ص۰۲۹ 

(7) نشسه ص ۲۵۱ 


إن مواجهة الاختلال اذن تقوم على لزوم الحزم ‏ وللحزم آلیات متعددة» من بینها 
ضرورة معاينة احوال الرعية ومعرفة آخبارها» ومتايعة المتغیرات المتفاعلة في مجری حیاتها . 
ذلك أن «الملك جدير أن لا يذهب عليه صغير ولا كبير من أخبار رعيته» وأمور حاشیته ‏ 
وسیر خلفائه والناثبین عنه في آعماله» بمداومة الاستخبار عنهم وبث آصحاب الاخبار 
فيهم سرا أ وجهرآ»۳. 

ولا ينبغي للملك أن يكتفي بهذاء بل إن هناك قاعدة أهم ينبغي العمل بها لإبعاد مسألة 
حصول الخال والقساد في امم ۰ تلك هي المحافظة علی المراتب ورعایتها. ان مبدا 
مراتبية المجتمع یعتبر بمثاة المبدأ الناظم والضامن لاستمرار السلطة. ذلك أن حفظ منازل 
الناس يعني العدل(۲ ۹ وهو يحمي التلاحم الاجتماعي ويحمي واهب المراتب والمتازل. 
وإذا كان هذا المبدأ في أصوله السياسية النظرية يعد جزءاً من مقدمات المر جعية اليونانية 
والفارسية9) في خطاب الآداب» فإن ذلك يتأكد في نص الماوردي في المتقولات التي 
استشهد بها في هذا السياق» بإشارته إلى مراتب المجتمع كما صاغها أردشير”*'» وحيث 
يذكر نقلاً عن «عهد؟ بعض ملوك فارس إلى ابنه» ما يلي : ١لا‏ تكن في شيء من الأشياء أشد 
خشية منك من رس صار ذنب آو ذنب صار راسا . 

يشير الماوردي أيضاً في التسهيل إلى ما يمكن اعتباره حديثاً أولياً عن حياة الدول 
وأطوارها . فقد أوضح أن كل دولة تمر بثلاثة أطوار : طور التأسيس. ثم طور الهدوء ذ مرحلة 
الطغيان. وفي هذه المرحلة الأخيرة تقترب الدولة من لحظة فسادها ونهايتها. يتعلق الأمر في 
هذا الحدس الوارد في التسهيل بملاحظة عامة غير مؤسّسة نظرياء وغیر مبرهن علیها ولعلها 
تشكل جانباً من جوانب التصؤر الخلدوني لدورة حياة الدول . 


)۱( تسهیل النظر ام س» ص۱۹ ۲. 

(؟) العدل هنا انسجام» وهذا الموئف ينسجم مع المنظور الأفلاطوني للعدالف حيث يكون الانسجام بين 
طبقات الدينة هو الوسيلة الناسبة لتحقیق العدالة . راجم اطمهورية الکتاب الرابي مس ص۱۱. 
ويمكن مراجعة توضيحات هامة هنا في العقل السياسي العربي ؛ م. س» ص ۰۲۵۸ 

۳( نقرأ في الشهب اللامعة لابن رضوان ما یل : «سئل بزرههر : ما بال مك آل ساسان صار إلى ما صار 
إليه؛ بعدما كان فيه من قوة السلطان؛ وشدة الأركان؟ فقال: ذلك لأ چم فلدوا صغار الرجال کبار 
الأعمال»ء الشَهُب اللامعة في السياسة النافعة » تحقيق سامي النشارء الدار ال ضا دار الثقافة» ¢۶ 
ص۱۱۲ ۶. ونجد الفعرة ة نفسهأ مع توضيحات إضافية في سراج الملوك؛ حيث يعتبر الطرطوشي أن ما يهدم 
الدول هو : تقلید کبار الاعمال صغار الرجال؛ دفع عمل الیوم ای الغد» الحابات والاستبداد. م س» 
ص۱۷۱ - ۰۱۷۷ 

() تسهیل النظر. م. س» ص1۶ ۲. 

() نفسه. ح ۱۵ ۲. 

(7) نقسه ص ۰۲۵۱ ویمکن مراجعة مناقشة معطیات هذا الموقف في: أحمد محمد مبارك البغدادي, الفکر = 


۳۹۹ 


عود علی بدء: من التدبیر إلى العناية 

قد لا نجانب الصواب |ذا ما اعتبرنا آن خللاصة السياسة التدبيرية کما تحدّدها الاداب 
السلطانية» من سياسة الملك للفسه» الی سياسة الخاصة والعامة» إلى تدبير شوون المال 
والجیش والحرب » (لی مواجهة اختلال الدولة وفساد الملك تُعدٌ أمراً ملكيا بامتیاز ؛ سلطة 
فردية حازمة» قوية وقادرة في الان نفسه علی مغالبة الخصوم والأعداءء وكل الساعين إلى 
تغییر منازلهی آ المناوئین للسلطة بفعل الفراغ و نقص الحزم والشدة آو فساد الاداب . 

إن الندبیر فعل ملكي» فعل صانم للابهة ومرتب لعلاقة آعوانها بها» وعلاقة من 
تسوسهم آیضا (الرعية. العامة) وم یقومون بحراستهاء أو إعداد الموارد المالية الضرورية 
لبقائها . وفي كل هذه الأفعال والأعمال والسياسات» یظل فعل التدبیر ومفعوله مرتبطین 
بالمجال المكي ؛ پظل مجرد تجل من تجلیات قدرة الملك الامرة, الباسطة نفوذها وسطوتها 
على العباد؛ تمسكاً بعر دنيوي»" لا تستطيع التخلّي عنه» بل إنها ترى في التخلي عنه أمرأ 
مخالفاً للطبيعة وللسياسة» ما دامت تربط الملك بالطبائع البشرية المقدرّة سلفاء وتربط 
السياسة بالمراتب التي لا يستطيع أحد الحيدة عنها؛ لأن لمدل مراتب» أي أنه يكون ويحصل 
بمراعاة لزوم التراتب . 

وما يؤكد هذه المسألة هو أن التدبير لم يتحول إلى فعل تقوم به مژسسات ترعاه 
وتحصنه» وتهيء له إمكانية الاستقلال النسبي عن الارادة المباشرة للملك آو الامیر آو 
الوالي . فقد ظل التدبير مركزياً ومتمركزاً في شخص السلطان بالدرجة الأولى: لأن السياسة 
في البداية والنهاية سياسة سلطانية . ولعل هذا هو الذي دفع آحد الباحئین الی القول بعدم 
استقلال «الاقتصاد عن السياسة» والمدينة عن الدولة (.۰..) فقد کان تدخل الأمير وارداً 
باستمرار»؟. 

يدفعنا هذا الأمر إلى التأكيد مرة أخرى على الطابع الأبوي للتدبیر والروح الاخلاقية 
الطاغية على المنزع التدبيري في الاداب . فالملك ؛ في نظر الثعالبي ‏ هو امن یعمر بلاد 
مملکته» كما يعمّر أخص دوره ومساکنه. ویشفق علی رعیته» کاشفاقه على بطانته 
وحاشیته»۳۲ . 

إن التدبير في النص المذكور فعل رحمة وشفقة. وفي نصيحة الملوك یدعو الماوردي 
الملك فى سياسة العامة إلى أن يقتدي بالإله فيكون رحيماً. ثم يستعرض أيات الرحمة . 
ويذهب أبعد من ذلك فيقوم بربط السلوك التدبيري بالسلوك النبوي بالرحمة أيضاًء مما يقلص 





= السياسي عند أبي الحسن الاوردي: م .س » ص۰۷۸ 
20 عبد الله العر وي » مفهوم العقل» م۰ س٠‏ ص۰۸ 
(Y)‏ التعالبي ؛ أدب الملوك م. سح ص ۱۵ ۲. ۱ 


من سياسة التدبیر لمصلحة اخلاق التدبیر ذات الطابع الدينی"؟ 
تزداد هذه المسألة في نصوص الماوردي وضوحاً أثناء حديثه عن القاعدة الثانية للملك 
في التسهیل» وهي القاعدة التي تنص على مبدأ (حراسة الرعية»۲۲ ۹ حيث يقول: «وأما 
القاعدة الثانية فلأنهم أمانات الله التي استودعه حفظها واسترعاه القيام بهاء ولا يصلون إلى 
العدل والتناصف إلا باحسانه وهو منهم بمنزلة ولي اليتيم المندوب لكفالته والقیّم 


بمصالحهء > يلزمه بحكم الاسترعاء والأمانة أن يقوم زَللَه ويُصلح -خلله. ويحفظ أمواله ويثمر 
02 
موارده) . 


تکشف هذه الفقرة عن الخلفية العميقة الموجهة لالیات التدبیر في الاداب السلطانية . 
إنها آلية الوصاية الأخلاقية التي تقتضي الإحسان والكفالة» والقيام بالمصالح» وتقويم الخلل 
والزلل» وحفظ الأموال» وهو ما يعني القصور والدونية والیتم مقابل التدبير الذي يتحول 
من فعل سياسي إلى فعل آخلاقي . . وهو ما سنعود إلى مزيد من تفكيك خلفیاته وموجهاته في 
الباب الثالث المخصّص لتعيين مظاهر محدودية الآداب السلطانية في مستوى القول والنظرء 
ثم في مستوى التاريخ ؛ بحكم المتغيّرات التي جرت والتي تجري وتدفع إلى ضرورة مراجعة 


أصول ومقدمات السلطة في التاريخ . 


() ینظر شمد عابد الجابري إلى هذه السألة من زاوية نظر آخری مرتبطة ببنية تحلیله العتمدة في العقل 
السياسي العربي؛ م. ٠‏ س» ص۳۷۷ . 
(؟) تسهيل النظرء م. س» صن/!١5.‏ 


(۳( تفس + ص ۱ ۲. 


۳۸ 


الباب الثالث 
محدودية ارآداب السلطانية. 


محدودية النظر والتاریخ 


۳۹۹ 





نصل الآن إلى باب المحدوديةء محدودية الآداب السلطانية فى علاقتها بأسسها 
المعرفية العامة وفي مختلف آشکال العلاقة التي آقامتها مع الابستمي الديني" وكذلك في 
مستویات ارتباطها وانفصالها عن الدولة السلطانبة السائدت فى مختلف الاطوار والاشکال 
التي تطوّرت من خلالها في تاريخ التجربة السياسية الاسلامية . . نصل إلى هذا الباب» وهو 
الثالث والاخیر من هذا الکتاب» بعد آن اجتزنا عتبة الحدود فی الیاب الاو وبعد اعادة 
ترتیبنا لتجلیات الداب ونظامها التدبيري في الباب الثاني. 2 

إن المسافة بين الحدود والنظام , هي مسافة قائمة بين عتبة اللشخیص وحصر 
المعطيات» معطيات المجال المبحوث» وعتبة إعادة ترتيب المظاهر والمعطيات ضمن نظام 
مفترض ومرسوم سلفاً» وهو نظام بقدر ما يجد في مادة الآداب أرضيته يجد في قراءتنا لها 
محاولة ني الفهم والتعقل والإنجاز. . 

نستطيع وصف المسافة المفترضة بين العتبتين بأنها مسعى آخر في التشخيص وإعادة 
التشخیص. یتوخی الاحاطة بالموضوع من زوایا نظر محددة؛ ومن أجل الإجابة على أسئلة 
معلنة وأخرى ضمنية. 

أما المسافة بين الحدود والمعطيات المنتظمة فى فصول الباب الثانى » وعتية المحدودية 
التي نتجه صوبها الآن» ونحن على مدخل الباب الثالث» فإنها تروم تركيب وبناء درجة أعلى 
في مجال التأويل ؛ إنها مسافة جديدة نقدرها لنفحص في إطارها الحدود والنظام من جديدء 
وذلك انطلاقاً من منظور يتجاوز التشخيص وإعادة الترتيب ليفكر في سقف النظر المتحكم في 
هذه الآداب» وليفحص عناصر من التاريخ الواقعي المؤطر لنظامها في القول» ويتعقّل المكانة 
الرمزية التي تبوأتها في فضاء الخطاب السياسي في الاسلام . 

المحدودية المقصودة هنا تنسيبٌ ينظر إلى الآداب في مجراها التاريخي النظري الذي 
انتظمت فيه وتبلورت في إطاره» والذي عمل بدوره على تلوينها وتنويعها وإضاءة عناصرها . 

المحدودية» إذن» محاولةٌ لإدراك الملتبس في النصوص» ضبطه وتعيينه» ومحاولة 
)١(‏ نستعمل هنا مفهوم «إبستمي» للإحالة إلى النظام العرفي الاسلامي الحدد لرجعية النظر في الثقافة 


الاسلامية . ولتعیین وتحديد طبيعة الإبستمى الإسلامي یمکن الرجوع Mohamed Arkoun, Pour : dl‏ 


une critique de la raison islamique, op. cit, p. 305, 


ابابو 
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تفكيك معطیاته ‏ بهدف سبر الدلالات العميقة التي لم ينطق بهاء ولم تکشف عنها تصوصر . 
إضافة إلى ذلك فإن بعحثنا في المحدودية يسلم بوجود الية ة في إنتاج الآداب لم تمکن 
الخطاب السلطاني من تطویر آفقه في النظر وفي إنتاج المعرفة السياسية السلطانية . وإن هذه 
الالية لا تخص الاداب السلطانية وحدها بل تجد تجلياتها أيضاً فى مستويات أخرى من 
الخطابات الناشئة في تاريخ الفکر الاسلامي . ۱ 

يقارب هذا الباب بالذات أسئلة تهدف إلى محاصرة نصوص الآداب» داخل سياقها 
التاريخي . فإذا كانت هذه النصوص قد تشكلت معبّرة عن معطيات تاريخية محددة» تتمتّل في 


35 ذم )1 ۰۱۱۱ I.e‏ الك له س. !۱ 


التبرير الأيديولوجي للدولة السلطانية» وإذا كانت لغة هذه الآداب لا تزال حاضرة بصورة أو 
بأخرى؛ في قاموس الكتابة السياسية العربية المعاصرة» بل ما زالت تودي الوظيفة نفسها التي 
آنشئت من أجلها في متون الآداب السلطانیة» فان هذا الامر بة يقنضي التفكير في المبررات 
والأسباب التي لا تزال تمنح هذه اللغة جواز الاستمرار في زمن يفترض فيه مجاوزة نمط 
الدولة السلطائية» بحكم المتغيّرات العديدة التي شملت مجال المجتمع والسياسة في عالمناء 
ومنذ ما يقرب من فرنین من آلزمان . 

نتجه في هذا الباب إلى فحص ومراجعة أبرز الشکالات التي صاحبت تطوّر هذه 
الآداب. إن الأمر يتعلّق بتشخيص من نوعية جديدة» تشخيص يتخلّى عن المشخص في 
مباشرته وتقريريته؛ ليعود إليه من خلال أسئلة محددق مرتبطة بفضائه النضّي العام؛ أسئلة 
نفترض أنها أقرب إلى نظامه في القول والعمل أي أقرب إلى -خطابه ومراده. 

لا يعني هذا أننا في هذا الباب سنتخلى عن موضوعنا . فنحن نعتقد أننا هنا نقترب منه 
بقدر ما نبتعد عنه وعن نصیته الملفوظة والمباشرة (منطوق الخطاب) . بل لعلنا نعید تأسیسه 
لنرى من زاوية أخرى أوجه 3 فصب وره ؛ في علاقته بزمانه . وبالزمن الذي ما زال بحتصن لخته » 
في علاقته بمرجعيته ؛ وفي علاقته أيضاً بالمرجعية الجديدة التي يبحث فيها عن سند يحمي 

لغته من الاندثان ويهبها تحييناً يضمن لها الدلالة ذاتها وبتوفر سند مرجعي جديد . 

بنا علی ما سبق» سنعمل في فصول هذا الباب على صياغة قضايا محدّدة في موضوع 
المحدودية التاريشية والنظرية» مستفیدین من معطیات معرفية وسياسية لها علاقة بمجال بحثنا 
لنتمكن من انجاز مراجعة نقدية لنظام هذه الداب. الأمر الذي یتضمن قراءة الحدود فی 
مدو ديا الا ىة 1 
مححدوديتها التاريححية , 

لم يكن حضور الآداب السلطانية في تاريخ م الفکر السياسي الم سلامي مسألة عارضة أو 
استثنائية » ولم يكن أمر إصدار أغلب هذه المصئفات من طرف مود السلطة في الإسلام 
مجرد صدفة. كما أن استمرار حضور لغة الآداب ومفاهيمها فى بعضص نصوص الكتابة 
السياسية العربية المعاصرة لا يعد أمراً عرضياً. ٠‏ ففي هذه الأشكال من الحضور ما 
الاستمرارية التاريخية لنظام في القول وفي العبارة: الی التفکیر في مأل الخطاب سلطا 


۳۳ 


في الفکر السياسي الاسلامي المعاصر» وعلاقة هذا المال بالانظمة السياسية السائدة البوم في 
هذا العالم . : ظ 

إننا نعتقد أن التفكير في الاستمرارية ومساءلتها يفيد في بناء موضوع المحدودية» من 
حیث مداها الزمني » ودلا لاتها التاريخية والنظرية . وهو مأ ستتیح لنا فصول هذا الباب التفكير 
فیه وبناء مقاربات في النظر إليه . 


۳۳۳ 


الفصل الأول 


الدين في الدولة السلطانية: 
التأسیس. التحالف. التوظیف 





نفکر في هذا الفصل في موضوع المحدودية النظرية للآداب السلطانية » دون أن يعني 
هذا أن تفكيرنا في هذه التقطة بالذات یسم م خارج إطار التاريخ السياسي الحي بملابساته 
المختلفة . | فالمحدودية النظرية فعل يتم في التاريخ , وتنعكس عليه مقتضيات ومتطلبات 

سند كين في المحدودية انظريةللآداب السلطانية في السياق التاريخي الإسلامي . 
إلى قضية محددة نعشبرها هامة وحاسمة فی محال التعمق فى نهم هده الآداب» ومعرفة 
الأدوار التاريخية الأيديولوجية التي قامت بها في تاريخ الفكر السياسي في الإسلام. يتعلق 
فحصنا وتحليلنا لهذه العلاقة» سندرك نوعية هذا الخطاب فى علاقته بأنماط الخطاب 
السياسي الاخری؛ كما ستتبيّن حدود ومساحة تطوّره كمجال غني بقضايا التدبير السياسي 
العملى فى حقل الفكر ه المماء سة الم لسياس سية فى الام اام 


والممارسا الم سلام . 

وقد لا نجانب الصواب إذا ما قُلنا إن هذا الموضوع يُعتبر من الموضوعات المعقدة جداً 
في تاريخ الفکر ال نساني على وجه العموم والفکر السياسي في الإسلام على وجه 
الخصوص”' . ولا يقف الأمر عند هذاء أي عند مجرد الإقرار بتعمّد هذا الموضوع . بل إننا 
نستطيع القول كذلك إنه موضوع مليء ء بالأحكام المسبقة والاراء الجاهرة . وتشکل هله 
الأحكام والآراء عقبة نظرية جديدة تضاف إلى صعوباته المتعددة» فتتضاعف الاشکالات 


,۱ ظهرت في السنوات الاخيرة جموعة من الابحاث الهامة التي اعتنت برصد علاقات السياسي بالديني في 
تاریخ الفکر الاسلامي. نذکر مها علی وجه اخصوص : 
- برهان غلیون» نقد السياسة الدولة والدین؛ بیروت الوسسة العربية للدراسات واللشر ۱۹۹۱. 
- فهمي جدعان. الحنة: بحث في جدلية الديني والسياسي في الاسلام؛ عمان. دار الشروق» ۰۱۹۸۹ 
- محمد عابد الجابري: العقل السياسي العربي» م. س. 
- رضوان السيد: الجماعة والمجتمع والدولة . م. س 


Yé 


وتختلط القضاياء وتنشأ الأحكام المتحزبة» فتزداد الغشاوة سمکاً آمام الأعين فلا يعود 
الدارس يرى شيئا . 

تزداد المسألة صعوبة عندما نعرف أن إشكالية العلاقة بين السياسى والدينى لا تزال 
إشكالية حيّة في فضاء السجال والصراع القائم في العالم العربي والعالم الإسلامي؛ الأمر 
الذي تترتب عنه انعكاسات وآثار متعددة على مستويات التناول والمقاربة التاريخية. فكل 
الأسئلة والإجابات الممكنة في هذا الإطار قابلة للاستثمار الرمزي الذي يدعم هذا الموقف. 
أو يقلل من قيمة ذاك. ومعنى هذا أن الموضوع ليس معقداً وحسبء بل إنه قبل ذلك وبعده 
موضوع غير محايد» وادعاء مقاربته بالمبضع التاريخي الموضوعي مجرد افتراض. قد لا 
تدعمه الوسائل والأدوات المنهحیت وقد لا تستقيم فيه الأحكام والنتائج. دون أن تكون قد 
اتخذت لنفسها موقعاً بين المواقع أو موقفاً وسط المواقف . 

ومن أجل مقاربة مغايرة للموضوع» وهو ما نطمح إلى بلوغه» مقاربة تتجتب ولو مؤقتاً 
المواقف الحدية السهلة» لتعمل على مواجهة إشكالات الموضوع» من خلال عمليات 
تشخيص وحفر تعاين النصوص في سياقاتها النظرية والتاريخية؛ وتعالج المعطيات المشخصة 
بأسئلة تعي حدودها النظرية» كما تعي طابعها الإجرائي» سنحاول جهد المستطاع إنجاز ما 
یقدم التفکیر في المعالجة والفهی وذلك بالصورة التي تسعفنا بالمراجعة النقدية لذاكرة ما 
زالت حاضرة ومؤثرة فى مشهدنا السياسي المعاصر. 

وفي سياق هذه المعالجة» سنستعين بجهود بعض الباحثين الذين أنجزوا في نظرنا 
قراءات ساهمت بصورة أو بأخرى في توضيح بعض جوانب الموضوع. وهدفنا من کل هذا 
هو التقدّم في فهم هذه الاشكالية في سیاقها التاريخي» وفي |طار النتائج التي ترتبت وما زالت 
تترتب عنها في فضاء الممارسة السياسية الراهنة في العالم الاسلامي . 

لنوضح آولاً دلالة عنوان الفصل» «الدین في الدولة السلطانیة» . ننا لا نقصد منا (نجاز 
محاولة في التاریخ الذي یتوخی الاحاطة بوضع الدین الإسلامي في الدولة السلطانية . وهي 
الدولة التي سادت في تاریخنا الوسیط . ان المقصود آولا وآخیرا هو التفکیر في الديني في 
خطاب الآداب السلطانية. آي التفکیر في کیفیات استحضار الديني في بناء تصورات 
ومعطیات ومواقف هذا الخطاب . ۱ 

ومعنی مذا آننا نواجه قضية محددة تتعلّق بضبط وتعیین رژية ومنظور الا داب السياسية 
السلطانية لما هو ديني. للاسلام بحکم آنه الديانة السائدة في المجتمعات العربية الاسلامية 
التي تبلور في [طار ثقافتها السياسية الخطاب السلطاني؛ ولکل دین کیقما کان؛ بحکم المنزع 
التاريخي المنفتح في هذه الاداب» حیث لا یکون الدین بالضرورة هو الاسلام بل کل 
الدیانات القديمة السابقة علیه . ۰ 

لا يعني التحديد أعلاه آننا سنكتفي بمعاينة آبعاد الاشکال المطروح في منطوق الخطاب 


۳۲۵ 


وظاهره» بقدر ما يعني ضبط حدود المجال الذي نتجه صوبه في هذا الفصل . 

آما المعالجت فانها تستعین في مواجهه المجال النصي المقروء بالتاريخ وبأنماط 
الخطاب السياسية الأخرى. لمراقة کیفیات تمظهر الاشکال ؛ والتمکن من جمع واعادة 
ترتیب المعطیات النظرية المساعدة علی التفکیر فیه وفهم آبعاده واستخلاص نتائجه . 

هناك مسألة أخرى تقتضي منا التوضيح › قبل مباشرة المعاينة والمعالجة. یتعلق الامر 
بالأولويات والمقدمات التي نسلّم بها في هذا السیاق » والتي توجه عملیات تأملنا وتحليلنا 
للموضوع . ۱ 

وهنا يمكن أن نشير إلى ثلاث مسائل أساسية : 

المسألة الأولى تتعلّق بالتمايز بين مجال السياسي ومجال الديني التمايز في 
المقدمات» وفي الخطاب » وفی المرامي والأهداف . وقد تم تسطير وتعيين عناصر التمايز 
بالاستناد (لی التاریخ الانساني» تاریخ الفکر السياسي؛ وتاریخ الدیانات» وتاریخ العلاقات 
التي قامت بینهما عبر التاریخ . 

لكن التمايز لا ينفي تماماً مسألة التفاعل القائم بينهما. فإذا كان إطارهما العامء 
إطارهما الجامع هو المجال الدنيوي؛ حيث ينشآن ويتنافسان معاء فإن الوعي بالتمايز الذي 
ننطلق منه لا يمنع ولا يستبعد إمكانية حصول تفاعل معيّن» بل تفاعلات محددة. تطور 
مستويات العلاقة» وتمدٌّها بعناصر تلغي آو تقلص؛ وربما توسع» دائر 5 الاختلاف والتناقض » 
ودائرة التکامل والتتام . 

يتحدد التمايز بين الاثنين في النظر إلى الدنياء وهي الفضاء الواقعي التاريخي الجامع 
بينهماء ٠‏ باعتبارها فضاء للصراع والهيمنة. 

الدنيوي في السياسي أرضي » تأريخي » بشري » عقلاني » نسبي ؛ ؛ والدنيوي في الديني 
(الدنيا في المنظور الديني) إيمان بالأمر الالهي بالوحي بالمطلق» بالغائية المقدرة سلفا . 

أما المسألة الثانية» فتتعلق بقبولنا لما حدده ناصیف نضّار من أشكال لنمط العلاقة بين 
الديني والسياسي في التاریخ. فقد آشار في المبحث المخصص للسلطة السياسية والسلطة 
الديئية› في کتابه منطق السلطة. الی أن العلاقة بين بين الديني والسياسي تتخذ خمسة آشکال 
رئيسية هي : الاندماج الإنكار» التحالف» الاستبعادء الاستقلال'. وقد دقّق الحكم في 
سياق توضيحه لهذه النمذجةء فقال موضحاً إن هذه الأشكال «تنطوي على إمكانيات تفريع 
وترکیب بین الفروع»۰ بالصورة التي تولد نماذج لا حصر لها من آشکال العلاقة الممكنة 
والتي لا تستطيع تجاوز سقف الخطاطة الخماسية الم کورة. 


)۱ تاصيف نصار » منطق السلطت م. س » ص ۰۱۶ 
)۲( تقسمه ؛ ص ۱۶ ۰ 


۳۳۹ 


سنستند إلى هذا التقسیم آثناء بحثنا في نمط العلاقة المتبلورة فعلاً في خطاب الادات 
السلطانية, وسنعمل على تعيين نمط العلاقة في ضوئه بناءً على عينة بحثية محددت وذلك 
بالصورة التي تتيح لنا تطوير محتواه. 

وتبقى المسألة الثالثة والأخیرتی وهي تتعلق بعمق تغلغل الديني في المجتمعات 
الإسلامية. فقد اعتاد الباحثون الذين يفكرون في موضوع علاقة الديني بالدنيوي في الا سلام 
التذكير بمسألة غياب سلطة دينية ممائلة للسلطة الكنسية التي سادت في العصور الوسطى 
المسيعصية . وهو ما يعني في نظرهم» غياب الدولة الدينية في المجتمع الإسلامي . إلا أننا 
نری أن هذا الغياب لا یمن من التذکیر بقوة الحضور الديني الا سلامي وفی مختلف تلافیف 
الواقع في المحتمعات الاسلامية بما في ذلك الدولة. فتد اعتبر أحد الباحئین آن غاب 
الکنيسة والسلطة الکنسية هو الذي جعل من الصعب علی الدولة أو على أي من النخب 
السياسية احتواء الدین وتدجینه والسيطرة النهائية علیه . والواقم آن غیاب الدولة الدينية لم 
يمنع من نشوء المجتمم السياسي الايني؛ ولکن العکس هو الصحیح. وربما کانت 
المجتمعات الاسلامية هي الوحيدة في التاریخ التي کانت بالفعل مجتمعات دینیة»۳. 

ولا بد من التوضيح أخيرأء وفي إطار إشكالية فهم تمظهرات علاقة الديني بالسياسي 
في التاريخ الإسلامي ككل . أن خطاب الآداب السلطانية لا پمکن عزله تماما عن إطاره 
التاريخي العام . وإذا اعترفنا منذ البداية بصعوبات فهم ومعرفة هم أبعاد هذا الإطار» أدركنا 
بالضرورة صعوبة فهم مختلف آنماط التشکل واعادة التشکل التي اتخذتها علاقة الديني 
بالسياسي في نصوص ومقدمات التدبیر السياسي السلطانية . 

فقد تشکل الفضاء السياسي في العالم الإسلامي في إطار توجّه تاريخي جديدء أنشأ قوة 
سياسية عظمی ‏ مستئدة إلى عقيدة دينية جدیدة» وحاول استیعاب مکتسبات التاریخ الانساني 
داخل دائرة هذه العقيدة. فما هي الصيغ والأشكال التي بنى بواسطتها خطاب الممارسة 
السياسية علاقته بل علاقاته بهذه العقيدة» التي لا يجادل أحد في كونها تضع الشأن الدنيوي 

ضمن أولوياتها في التاريخ وفي المجتمع» وذلك من منظورها الميتافيزيقي النضّي الخاص؟ 

لکن الاشکال الذي یطرح هنا ويفتضي قلیلاً من التوقف؛ لكوننا سنعود إليه في الفصل 
الثاني من هذا الباب والذي سنخصصه لسقف التدبير السلطاني وذلك سحث اللأسس 
الميتافيزيقية والأخلاقية للاداب » هو علاقة الآداب السياسية بالدولة السلطانية » نقصد بذلك 
علاقة المرايا بالصور. فهل تعكس امرايا الأمراء؛ الواقع والوقائع والأفعال» وآليات التدبر 
والتدبیر السلطانی؟ ام آنها تصنع هذه الصور لتصیح لاحقا وقائع فعلية » ومعطيات تاريخية › 
بعد آن کانت نماذج في النظر التاريخي اقتضاها الشأن السياسي؛ وعملت المسسة السلطانية 


0۱ برهان غلیون» نق السياسة. الدولة والدین؛ ۵ س ۰ ص۱۱۳ ل ١١5‏ 


YY 


على ر سم ملامحها وتعیین قسماتها؟ 

یمکن آن نعید صیاغة السوال بطريقة دق فنقول : ما هي علاقة نصوص التدبیر السياسي 
السلطانی بدولة التاریخ في الاسلام؟ آي ما هي علاقة الخطاب (اللقافة السياسية السلطانیة) 
بالحادة التاريخية والواقعة السياسية في تجربة السياسة والتاریخ في الاسلام؟ 

قد تكون المسألة في الظاهر بسيطة جداً. فقد اقتضت متطلبات العمل السياسي اليومي 
التاريسخى داخل الدولة الاسلامية الناشثف الاستعانة بقواعد العمل السياسي . ونظرا إلى أن 
المسلمين فى بداية انطلاق دولتهم ودعوتهم كانوا في مركز قوة؛ فإنهم لم يجدوا أي حرج في 
الاستفادة من تجارب الامم المعروفة بتقالیدها المتطورة في المجال السياسي. وفي هذا 
السیاق تمت استعارة آسالیب العمل السياسي الفارسية والبیزنطية بحکم رسوخها. مع 
محاولات بسيطة في التعدیل والتوفیق ین القيم التي كانت تقف خلف التقالید السياسية 
المذ کورة وتقالید الدعوة الدينية الجدیدة ‏ . 

هذا أمر يكاد يحصل عليه الإجماع بين أغلب المهتمّين بالتاریخ السياسي الوقائعي في 
الدولة الإسلامية» حيث تبرز مختلف الأبحاث والدراسات استفادة الحكام المسلمين من 
تقالید الحکم الفارسية والساسانية منها علی وجه الخصوص""". 

وإذا كان الأمر كذلك» فان مفتاح قراءتنا لاشکال علاقة الديني بالسياسي في الاداب 
السلطانية هو التسلیم بما سبق قوله کمنطلق» ومحاولة فحص التصوص والمواقف علی ضوته 
لنتمكن من |عادة صياغة طبيعة هذه العلاقت: ورسم ملامح بعض الابعاد التي اتخذتها. 

۱ - «عهد أردشيراء مزالق النصّ الملتبس : 

بلورت الاداب السلطانية مشروعاً فی الثقافة السياسية الاسلاميف مختلفاً تماما عن 
آدبیات علم الکلام؛ ومختفاً كذلك عن الأدبيات السياسية الفقهية والفلسفية والتارينیق 
وكذلك الأدبيات السياسية الأخلاقية» سواء منها التی اتخذت لها مرجعية دينية خالصت أو 
التي زاوجت بين المنظور الاغريقي والرژية الاسلامية. 

لقد کانت الوجهة العامة لهذه الاداب ترسم ملامح تصورات سياسية مرتبطة ساسا 
بمجال الدولة والسلطة. وذلك رغم استعانتها بمعطیات متعددة من الانماط الفكرية الاسلامية 
الاخری القريبة منها» وخاصة التاریخ (تجارب الأمم) والاخلاق (العبر والمواعظ المشکلة 
لمادة التصح والنصيحة) . 

اهتمت الاداب السلطانية» کما آوضحنا فی فصول الباب الثانی» بالابهة الملکية 
والتدبیر السلطاني؛ واستحضرت أثناء هذا الاهتمام تصوراً معيناً للتاریخ بتجاوز المنظور 





Pp. 57, (1)‏ راان .۵۵ عنصا Bertrand Badie, Les deux‏ 
(۲) ناصیف نصار » منطق السلطة. م س ۱ ص ۰۱۱۲ 


۳۳۸ 


المحلي والذاتي والخاص ليبلور منظوراً كونياً في زمنه» وذلك انطلاقاً من تسلیمه بأآن 
الموسة السياسية موسسة بشرية. لا علاقة لها بالتمایرات الاثنية والدينية وغیرها". . . 

هناك مبداً ان تضمنته الاداب السلطانية وعملت على إشاعته» باعتباره قانوناً عاماً 
ایض وهو مراتبية المجتمع» حیث ینم التسلیم بلزوم وشرعية التراتب الطبقي داخل 
المجتمع» بما یسمح بوضم الرتبة الملكية فوق کل الرتب. 

آما المبداً الثالث فهو النظر إلى الدين باعتباره مظهراً من مظاهر السلوك البشری. 
وباعتباره حاجة من حاجات الأفراد والجماعات فی التاریخ. وقد استوعبت الآداب هذا 
المبدأ انطلاقاً من الصيغة التى تضمنها عهد آردشیر("" وهی الصيفة التی شکلت لازمةٌ من 
لوازم السياسة السلطانية. وتم الاحتفاء بها بأشكال متعددة على اعتبار آنها قاعدة القواعد في 
النظر لی علاقة الملك بالدین . وقد لا نکون مجازفین |ذا ما ادعینا آن الفقرة الرابعة من عهد 
أردشير تحضر في مختلف متون الاداب السلطانية التي تمکنا من قراء‌تها سواء بنضها آو 
بفصلها" . 

نحن نعتقد بأنه يجب التمييز فى الموقف الأردشيري بین صورتین أساسیتین : الصورة 
التاريخية الفعلية» وهي الصورة التي ترويها كتب التاريخ» حيث قام أردشير في آوائل القرن 
الثالث الميلادي خض الإمارات والطوائف الفارسية المتفرقة» ووحدها في دولة واحدة 
عرفت بالدولة الساسانية"** واتخد المدائن عاصمة له؛ وقد اهتمٌ بموضوع الدین وأعاد احیاء 
الديانة الزرادشتية "۰ کما اهتمْ بالجیش وأرسى كثيراً من النظم والقواعد الاداریة؛ وبین 


(۱) راجم الفصل الثاني من الباب الاول من هذا الکتاب. 


۷ ۳ هرا ار ۴ سوا ول |4 اه 1 ع اب + ى و لت ده 
1 عیدب از تسیر ا سره فاح لك ساب مسرب سر رسب 


(۳) یقول آردشیر : «واعلموا آن اللك والدین آخوان توأمان لا قرام لأحدهما إلا بصاحيهء لأن الدين أس 
الملك وعماده» ثم صار الملك بعد حارس الدين . فلا بد للملك من أسّهء ولا بد للدين من حارسه لأن 
ما لا حارس له ضائع» وما لا أس له مهدوم. وإن رأس ما أخاف عليكم مبادرة السفلة إياكم إلى دراسة 
الدين وتلاوته والتفقيه فيه » فتحملكم الثقة بقوة السلطان على التهاون بهء فتحدث رياسات مستترات في 
من قد وترتم وجفوتم وحرمتم وأخفتم وصغرتم من سفلة الئاس والرعية وحشو العامة. واعلموا أنه لن 
يجتمع رئيس في الدين مسر ورئيس في الملك معلن في ملكة واحدة قط إلا انتزع الرئيس في الدين مأ في 
يد الرئيس فى املك لأن الدين أسّ والملك عماد؛ وصاحب الا آرل بجمیم البنیان من صاحب 
العماد. . ٠.‏ ص۵۳ - ۶ ۵. 

(4) انظر تعریفاً موجزاً بأردشير في الطبري» تاریخ الامم واللوك م. س: ص۵۷ - ۰۵٩‏ وفي مقدمة 
(حسان عباس: شتق عهد آردشیر»م. س» ص۷ - ۰۱۸ 

(۵) حول الديانة الزرادشتیة راجم الفصل الثالت العنون: «الزرادشتية دین الدولة»: ضمن کتاب 
كريستنسن» إيران في عهد الساسانیین» م. س» ص ۱۳۰+ وکذلك مادة «الزرادشتیة» في الوسوعة 
الفلسفية العربية» الجلد الثاني م. س: ص "۰1۹ 
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ل عاد 1 
ال العا 


۳۳۹ 


الصورة التي حفظها «العهد» في صياغته العربية» وقد تم استیعابها في النسیج النض 
للادات . . . وهذه الصورة لا تخلو من اضطراب بحکم ما لحق البص من عملیات تناصية 
ساهمت فر فى الخلل الذي لحق بعباراته وفقراته وانعکس علی دلالاته المباشرة والبعیدة. 

الفرق بين الصورتین یتمتّل في کون الصورة الأولی تحیل إلى تجربة في التاريخ . 
مرتبطة بشروط وملابسات سياسية محددة؛ والصورة الثانية آشبه ما تکون بالنمذجة المحو لة 
للتاريخي إلى قاعدة في التدبير السياسي العام . وذلك في ضوء قراءة إن لم تكن فراءات سعت 
إلى تكييف محتواه واعادة ترتیب سیاقه وفقراته» لتناسب المجال الثقافي الذي يتم إرساله في 
إطاره (فضاء التاریخ السياسي في ال سلام). 

لقد تحولت الممارسة الأردشيرية في موضوع دوره في إحياء الزرادشتية إلى فانون 

عام» بشمل دانة جدیدة قامت تمد کل اراس نایم ومعنی مذا آن آلية التعقّل 
فى الأدبيات السلطانية كانت تری الدین واحدا بأسمائه المختلفة. لقد کانت آقوال آردشیر 
المستوعبة كحكم ومأثورات تتحدث عن الدين من دون تخصیص, ولعلها کانت تخصّص من 
دون تسمیف. مثلما تتحدث عن الملك بإطلاق» لأن نظام الملك معروف في الحضارات 
الشرقية القديمة؛ وهو يححيل في ذهن صاحبه إلى نسق في الفكر السياسي مبني على تصورات 
محددة ) وهو ما يؤشر على مامح الأحكام العامة المتضمنة في تصوص ستحضر بعوة 
الوقائع والحوادث والشواهد؛ في ملمحها الجزئي العارض والمؤقت» وتربطها بتجربة في 
التاريخ والفكرء انطلاقاً من مصادرة التمائل الضمنية في نصوص الآداب السلطانية . 

في العهد الأردشيري» وهو الخلفية المرجعية الناظمة لدلالة القول الدينى فى الاداب 
السلطانية» يتم استحضار تجربة من أهمّ تجارب التاريخ الآسيوي في مجال الثقافة السياسية 
والحكمة العملية» يتم استدعاؤها للتفكر ف علاقة الل بالثللف 1 الك ب 

م 5 جر ی 2 اسي اه وم اسار م 

وإذا كنا نعرف أن هذه التتجربة تحدد العلاقة ضمن منظورها للدولة وللسلطة وانطلاقاً 
من احتواء السياسي للديني» وذلك بالنظر إلى آن دور الدولة التنظيمي یشمل مختلف 
مجالات العمل البشری بما فیها المجال الديني» أدركنا صعوبة مطابقة الأقوال المنقولة 
بالوقائع التاريخية الفعلية . وأدركنا أيضاً أوجه الالتباس المتعددة التي تعر عنها الشواهد 
والنصوص المترجمة والمنقولة والمعكية: في متون الآداب السلطانية ومدوّنات التاريخ وکتب 
الأدب. 

يروم العهد تصور مجتمع بلا فتن ؛ مجتمع منظم مرایا مجتمع مُتشَكَلَ في إطار هذه 
المراتبية: بنيته تتضمّن في الآن نفسه شكلين هندسيين : الشکل الهرمي : حبث فاعدة التراتب 


)١(‏ راجع الفصل الأول من الباب الثاني من هذا الكتاب. 


۳۳۰ 


بین رأس الهرم ووسطه وقاعدته ؛ بکل ما یحمله الوسط والقاعدة من درجات ومراتب فرعية ؛ 
: ثم الشكا الدائري : حيث پشکل ا لسلطان بورة الدائرة ومرکزها وتشکا الدواثر من ا لصعر ی 
۳ الااکبر منها ۰ فالاک مقامات القرب والبعد من المركز› ا 
ثم الخاصة وآخیرا آعیان العامتف ثم العامة وهم السفلة الرعاع. . وذلك انطلاقاً من 
معيار المكانة الاجتماعية بحدده القرب أو المعد من المرکز من السلطة باعتبارها 1 
الموسست. والبورة الحاذبة . 

في لغة العهد الاردشيري لا تحضر مفاهیم المعتقد والکافر؛ المتدیّن وغیر المتدین 
ولا لغة الحاکم والمحکوم؛ بل یحضر التدرج الاجتماعي المومس لتعالي الملك » باعتباره 
قاعدة اصلية ضرورية في المجتمع . والضرورة هنا لفظية امرف. موسسة علی میتافیزیقا الطبائع 
الخالدة . 

وقد نقلت الاداب السلطانية هذه التصورات» واحتفلت بکسری وآردشیر وآنوشروان؛ 
كما احتفت بأقوالهم بل |نها تصورت التاریخ والسلطة السياسية في الاسلام علی منوالهم . 
وعندما یتحدث ابن المقفم في الأدب الكبير عن آصناف الملك مستلهماً نماذج التاریخ 
الفارسي » فإنه يعيّنه كما يلي : (اعلم آن الملك ثلاثة : ملك دين وملك حزم وملك هوی. 
فأما مُلك الدين فإنه إذا أقيم لأهله دينهمء وكان دينهم هو الذي يعطيهم ما لهم ويلحق بهم 
الذي علیهم ‏ أرضاهم ذلك» ونزل الساقط منهم منرلة الراضي في الا قرار والتسليم ؛ وأما 

ملك الحزم؛ فإنه يقوم به الامر ولا یسلم من الطعن والتسخط ولن ينصر طعن الدليل مع 
حزم القوي ؛ + وأما مُلك الهوی فلعب ساعة ودمار ده . فان الملك الأول» في نظره؛ 
يحيل بالضرورة إلى دولة المدینة دولة الخلفاء الراشدين ؛ إنه يستدعى هنا فى الغالب مأثورة 
فارسية تعبّر عن أكثر من حالة تاريخية . أما التعديلات التى ألحقت بالتصنيف المقفعى عند كل 
من الماوردي وابن خلدون» فلعلها عملت انطلاقاً من مأثور ابن المقفع على مطابقة القول 
بقول ابن المقفع المذکور» ویوضح من خلاله وجهة نظره في مك الدین. 

يكتب الماوردي ذ في الفصل الثاني ۰ من القسم الثاني من آله لسهیل» في موضوع قواعد 
الملك ما يلي : إن قواعد المُلك مستقرة على أمرين» سياسة وتأسيس. . . فأما تأسیس 
الملك فيكون فى تثبيت آوائله ومبادیه» وارساء قواعده ومانبه . وتنقسم إلى ثلانه أقسام : 
e.‏ 3 عات ‌ ۰ اه ۳ 8 3 
تأسيس دين» وتأسيس قوة» وتأسيس مال وثروة» ". ثم یقوم بتوضیح طبيعة کل تأسیس 
مؤكداً على أهمية التأسيس الدینی وقد اعتبره «آثبت آنواع التأسیس قاعدة وآدومها مدة 
)۱( ابن اطقفع » الأعمال العاملث ۶ س» ص۲۵۰ 
۲ الاوردي» 3 تسهيل النظر وتعحیل الظفرء م س ۰ ص ۰۲۰۲ 


۳۳۱ 


واخلصها طاعة»( ۰ کما اعتبر آن تأسیس المال والثروة أضعفها"۳. 

لا يرد الحدیث في تصنیف الماوردي لأنواع تأسیس الملك المنقول عن ابن المقفع عن 
مُلك الإسلام باعتباره مُلك دين . فالاسلام الدین وأخلاق الاسلام نجدها متضمنة في کتاب 
آدب الدنیا والدین آما کتاب التسهیل فانه ینسج علی منوال معارف الثقافة السياسية 
الفارسية الاسلامية. وهذا یطرح إشكالية أخرى تتعلّق بفکر الماوردي في مستویاته 
المختلفة» حیث یفکر الفقیه في قضایا الفقه والسياسة والاخلاق من زوایا نظر مختلفة» بل 
أحياناً متوازية. ولعله كان برغماتياًء حيث نجح في بلورة فکر ذي آبعاد ومرجعیات 
مختلفة ‏ محاولا المواءمة بين متطلبات الفكر والعقيدة: ومقتضيات العمل السياسي 
بمختلف رهاناته وارغاماته۳۱. 

تتقل الاداب السلطانية قافة وتقالید سياسية ورژية سياسية محددة تعممها في الثقافة 
الاسلامية. تعمّمها باتفاق مع السلطة السائدة. فقد کان آغلب الکثاب الذین حرروا مدونات 
الادات السلطانية من ن أعوان السلطان» ومن کتاب الدواوین» بل ومن الملوك کذلك؟* . 


ولا تكتفى هذه الآداب بثقا که تب تراجم الملوك؛ والح ب التي اهتمّت بتقیید عاداتهم 


في الحکم» لك عبرم رام وخ وأعمالهم الإصلاحية ٠‏ بل إنها تدنجزء في 
قلب هذه العملية وبمحاذاتها كذلك ؛ عملية : نشر القیم المتضمنة في النظام السياسي الفارسي ؛ 
كما عبر عنها العهد الأردشيري. وإذا عرفنا أن نظام الحکم الساساني كان فردياً 
واستبدادی)(٩‏ + وآن ملوك فارس الساسانین يسمّون أنفسهم الآلهة؛ وأنهم ورئوا عن أسلافهم 
«المجد الملكي الذي بمقتضاه آل الیهم الحق الالهي لیلبسوا تاج دولة الفرس 1 '. آدرکنا 
المغامرة النظرية التي , أقدمت عليها الكتابة السياسية السلطانية فی , تاریخ الفک ر السياسي في 
الإسلام. . بل أدركنا المزالق الفكرية المتعدّدة التي ترتبت عن هذه العملية في قلب العمل 
السياسي التدبيري» والفلسفة السياسية الناظمة له» والموجُهة لطقوسه في الممارسة السياسية 
بمختلف أوجهها. 


أما إذا توقفنا سل ما نحن بصد‌ده » أي الدين فی الدولة السلطانية › كما تعینه هذه 





(1) الماوردي» تسهیل النظر وتعجیل الظفر» م. س: ص۲۰۳. 

0 إن الفقرات التي پرضح فيها الاوردي انطلاقاً من التصور المقفعي رأيه في آنواع املك تلیها فقر ات في 
ص٦‏ ۰ يقوم فيها بشرح نص ابن المقفع الأصلي في الادب الکبیره ص ۰۲۵۰ وذلك ضمن الاعمال 
الكاملة لابن المقفع» م. س. 

(۳) راجع أحمد محمد مبارك البغدادي» الفكر السياسي عند أي الحسن الاوردي» م. سء ص۹٤‏ ۱ 

() نذكر هنا عل سبیل الثال : عهد آردشیر ونص واسطة السلوك للسلطان الزيّان» م. س. 

Maurice Robin, Histoire comparative des idées politiques, Tome I, op. cit., p. 443. (o) 


۳۳ 


الآداب» فإن تجرية أردشير في إصلاح الديانة الزرادشتیة۲؟ تحدد موقفاً واضحاً وتعني في 
نهاية التحلیل آن الدولة الساسانية کانت تعمل علی رعاية الدین الرسمي ‏ . 

تمثّل إصلاح أردشير للديانة الزرادشتية في مجموعة من الاعمال التي نقلت نصوص 
الدیانة من مستوی الاشعار والأناشید الطقوسية اٍلی مستوی النص الموجّه» نص الأفستا وقد 
سشمي بالکتاب المقدس للديانة الرسمیة. ونتج عن هذا «أنه أصبح للزرادشتية في عهده نص 
ديني » ونظام كهنوتي» قامت فيه طبقة من رجال الدين المتحالفة مع السلطة بأدوار محددة» 
ترتبط أساساً بالمجال الديني» من بينها رعاية الدين وخدمة الآلهة» وهو ما حوّلهم جملة من 
الحقوق آبرزها: حق القضاء» وحق |صدار شهادة المیلاد. والإشراف على طقوس الزواج 
والموت» وکذلك رعاية المراسیم الدینیة کالظهیر وتقدیم اللذور والاحتفال بالاعیاد»۳. 

نستنتج من کل ما سبق آن العلاقة بین الملك والدین عبارة عن علاقة احتواء واستیعاب 
تقوم فیها الدولة بترتیب الشأن الديني في مستوی المظاهر والمعطیات السلوكية. انها لا 
تتحدد في الشکل التحالفي » كما بدا لناصیف نصار: وهو الشکل المنمط والمحدد بوجود 
تمايز الدين عن السياسة» ثم اختفاء الصراع وراء الخدمات المتبادلة ۳ . 

إن العلاقة في نظرنا تتجاوز التحالف لتبلغ درجة الاحتواء . فإذا كانت جملة آردشیر 
المتعلقة بأخوة المُلك والدين هي التي تدفع |لی قبول شکل التحالف. فاننا نری آن الجملة 
المذکورة تضیع في ثنایا لنص وخاصة في الفقرة السادسة من العهد التي يخصّصها أردشير 
لتبدیع المتدینین الذین تسول لهم نفوسهم تجاوز سلطة الملك» آو نشر الفتنة بهدف الوصول 
إلى السلطة. ففي هذه الفقرة تبرز بجلاء مسألة الاحتواء التي تحدثنا عنها"" . 

ويمكن أن نقبل التنميط الذي يقترحه ناصيف نصار أثناء تصنيفه ل العهد الأردشيري › 
مع اضافة مبدأً الاحتواء داخل التحالف. آو مبداً سيادة الملك علی الدین. 

هذا هو النموذج الذي رسمته التجرية الساسانية فی صیغتها الاردشيرية وفي ملامحها 
العامة التي بلورها ابن المقفع في الأدب الكبير بصياغته في حدوس وأقوال عامة سياسة الملك 
الساسانية » وترجمته في رسالة الصحابة لروح الموقف الأردشيري من مسألة احتواء الملك 
للدين» وذلك بدعوته إلى أن يقوم الملك بالبت في القضايا القضائية التي لا يوجد فيها نص أو 
یو جد فیها خلاف(. 


۰۱۹۰ راجع مادة #الزرادشتیة»؛ في الوسوعة الفلسفية العربیة. الجلد الثاني» م. سء ص‎ )١( 

(۲) ریتشارد اتیون» «احضارة الاسلامية والتاریخ العالمي؛1» ججلة الاجتهاد. ع۲۲/ ۲۷ (۰۱۹۹۵ ص۱۸۵. 
(۳) «الررادشتية»» الوسوعة الفلسفية العربیف. م. س ص1۹۱. 

(6) ناصیف نصار منطق السلطةء م. س: ص ۰۱۱۱ 

(۵) راجم الفصل الأول من الباب الثاني من هذا الکتاب . 

(1) ابن المقفعء رسالة الصحابة»ء ضمن الاعمال الکاملة؛ م. ش» ص۳۱۲ - ۰۳۱۳ 


۳۳۳ 


في کل هذه المواقف یتبلور موقف محدد في موضوع علاقة الدولة بالدین ؛ تعلنه 
الادات السلطانية تداع عنه ) بل لعلها تنحره لخدمة آهداف ومرام محددة . 
للآداب السلطانية» مواقف الدولة العباسية الناشئة» والمتجهة إلى ۳ شرعیتها على 
الدين. وقد لعب ابن المقفع دوراً هاماً في هذا المجال» وذلك بإسناده وتدعيمه النظري 
للموقف العباسيء انطلاقاً من اعتباره أن مُلك الدين يضمن فيه الحاكم طاعة الناس من خلال 
حراسة دینهم » والدفاع عنه» وحماية شعائره”؟ . 

إن النتيجة الأساسية التي يمكن الوقوف عندها هناء هي أن الدولة السلطانية: كما 
بلورتها الآداب» تتبتّى مقدس الجماعة ؛ إنها لم تكن دولة خلافة «بل قامت منذ السلاجقة إلى 
الأيوبيين والمماليك والعثمانيين بتبئي مقدس الجماعة . 

ولا يقف الأمر عند هذاء بل إن هناك من يرى أن الخلافة نفسها كانت منذ قيامها مُلكا . 
فقد كانت «تحمل خصائص المّلك الموصوفة في القرآن بالسبة ٍلی الب الخالق» الحاکم 
المطلق ؛ والمرسومة في تقالید الاستبداد عند الفرس والبیزنطبین , وغیرهم من | الامم القدیمت 
وفي نزعات العصبية القبلية عند العرب الجاهلیین»(۳. 

استوعبت الاداب السلطانبة آردشیر واین المقفع ) وذلك لأن استمرار الدولة السلطانية 
ظل مرهوناً کما آوضح آحد الباحئین» بضرورة «التفاوض والتفاهم مع الدین »۲*۱ . 

وظفت الدولة السلطانية» إذن» الدين في السياسة؛ بما سمح لها بتجدید شرعیتها: 
وإعادة بناء أسسها. فقد اعتبرت الدين نوعاً من الحربية المرتبطة بالدولة . وبناء على ذلكء 
سالد سحا ب إل الله اة السلطانية» وتحولت الث لشيعة !١‏ لعلو د || 0 . اليه 
ا را اس ي تو سس إلى حزب معارض زمن الامویین 
والعباسیین» وذلك رغم الاختلاف الذي عرفه هذا ذا الصراع خلال مراحل ملك هاتين 
الدولتین . 

لکن کیف طوّرت الاداب السلطانية المنظور الأردشيري - المقفعي؟ کیف استوعبته 
داخل م صيرورة إنتاجها انصوصهاء واعادة انتاجها ید انصوص؟ 


۳ اه 


تناولت مسألة العلاقة بين الدين والدولة ين المُلك والدین» بصورة تتضمن عناصر فاعلة في 





)۱ رسالة الصحابة ؛ » ص ۱۲ ۳۲. 

(0) رضوان السيدء «أهل السنة واطماعة : دراسة في التکون العقدي والسياسي ۰ ضمن کتابه : اسلماعة 
والجتمع والدولة› م س٤‏ ص ۲۲۲ م ۱۸ ۰۲ 

(۳( برهان غليون» نقد السياسسة» الدولة والدین . .م س۰ ص٩۰۷‏ 

00 نفسه ص٩۰۷‏ 


۳۳ 


تاريخ تطور هذه الآداب» في المستوی النظري النصي: أو في مستوى علاقاتها بالدولة 
السلطانية في الواقع وفي التاريخ . 

ونحن نعتقد أن نصوص الماوردي تستجيب أكثر من غيرها للشروط التى ذكرنا. ولهذا 
سنخضص مبحلاً انا داخل هذا الفصل لمعالجة الاشکال نفسه بقصد التمثیل على مستوی 
آخر من مستویات تبلور علاقات السیاسی بالدینی فی الاداب السلطانية لنتمکن من معاينة 
آنواع التغیر والتعدیل والتحاون آو التکریس والتدعيم» الذي مارسته كتابة الماوردي على 
الاختيار الأول الذي حذد معالمه العامة كل من أردشير وابن المقفع في بدايات تأسيس 
خطاب الداب السلطانية في نهاية العصر الأموي وبدایات العصر العباسي" *» خاصة وأن 
لحظة الماوردي في تاريخ تطور الفكر الإسلامي تعد لحظة هامة بالمقارنة مع زمن ابن 
المقفع . فقد عاصر الماوردي وشغل في بعض الدویلات السلطانية مناصب هام مکنته من 
معرفة کثیر من جوانب التدبیر السياسي في علافته بالعقيدة وتطورها؛ وفي علافته بصيرورة 
الدولة السلطانية في تاريخ الإسلام”" . 

: الماوردي: الملك في حراسة الدين‎  " 

عندما أطلقنا على نص أردشير صفة النص الملتبس كنا نعي جيداً أن الالتباس 
المقصود مركب» ف العهد ملتبس في الصيغة المحفوظ بها» والتباسه يتضاعف داخل 
السياق التاريخي السياسي الذي يترجمه » يستعيده) ويحتفي بأقواله, منذ ابن المقفع إلى 
التنويعات الشكلية التي اتخذها العهد في ثنايا الآداب السلطانية عبر آزمنة تشكلها 
المتواصلة . 

نحن هنا لا تتحدث عن الالتباس في العبارة رغم حصوله؛ وحيث ترد شذراته وفقرانه 

في الآداب السلطانية والاداب السياسية الاسلامي بصور متعددة . فهذه مسألة تجد تفسیرا لها 
فى عملیات التبيثة والتأویل التي پمارسها العقل الناقل والمدوّن للتصوص المنقولة وخاصة 
عندما يكون هناك تنافر بين روح الفكر في الثقافتين اللتين تحصل بينهما عمليات النقل والمثاقفة . 
الالتباس الذي نريد إبرازه هثا يتمثل في شجاعة قبول النظام السياسي الإسلامي والعقل السياسي 
الإسلامي لخطاب في السياسة ممختلف تماماً في مفاهيمه وقواعده الأولى » المستمدة من المنظور 
الإسلامي في موضوع علاقة الحاكمين بالمحكومين . بل أكثر من ذلك فقد تم تأسيس خطاب في 
القرل السياسي الإسلامي بالاستناد إلى هذا النص وإلى المواقف التي يتضمنها . 





ام ان ی اي ند تم | السية نی دور سکره و واه ریب نت ترجته في أواخر المصر 
الامري*۰ ویورد شواهد تثبت هذا الامر» راجم : عهد آردشیر؛ م. . سا ص ۲۲ - 0 ۳. 

03 سیب بن سعيك 6 دولة اسلقلافت دراسة في التفکیر السياسي هبل الاوردي ؛ م س۰ الفصل الول 
صر ۲۳ - 4۵. 


۳۳۵ 


إن تبتى الآداب السلطانية ل العهد الاردشيري یُشکل لحظة انقطاع قوية في عملية (عادة 
تأسیس دولة المدینة. في المشروع السلطوي الأموي والعباسي؛ ثم مشروع السلطنات 
والإمارات التي تعددت في محيط الجغرافية الإسلامية» منذ القرن الثالث للهجرة . وفي هذا 
الإطار يُشكل حضور العهد. كما لاء علامة دالة على تمثل نموذج سياسي ؛ يقرن السلطة 
بالقهرء ويعتبر الشأن الديني ضرورة تاريخية تخص الجماعة الإنسانية» وهي ضرورة تقتضي 
التدبير والعناية والرعاية. 

لقد استعملت الآداب السلطانية مضمون العهد الأردشيري» لأن الدولة السلطانية 
أدركت أن الدين في المجتمع الإسلامي حقيقة فعلية» وواقعة تأريخية. وقوة صانعة لأمة. 
ومعناه أننا أمام قوة تنازع السياسي في مجاله الخاص» مجال تدبير الشأن العمومي والعام. 
تدبیر الخراج والجند والحرب والسلام . وقد حاول فهمي جدعان في دراسته الهامة المحنة 
بحثك في جدلية الديني والسياسي في الإسلام . بلورة روح هذه الجدلية من خلال دراسته 
لمحنة خلق القرآن في زمن حکم المأمون (۱۹۸ - ۲۱۸ه) موضحاً آن نتائج امتحان 
السياسي للديني أذت في التجربة الإسلامية إلى استنجاد الدين بمظهرین : آحدهما حسب 
تعبيره» امتصلب في الدين» يأمر بالمعروف وينهى عن المنكر؛ وثانيهما عملي يتوسل إلى 
غاياته عند السياسي بالطاعة ويلوذ بالنصيحة لأولي الأمر» والدعاء لهم في السر والعلانية”" . 
وانطلاقاً من هذا التصور وفي إطار المظهر الثاني تندرج جهود الماوردی في بلورة ثقافة 
سياسية موافقة على مبدأي الانقياد والطاعة للسلطان. 

وإذا كنا قد أبرزنا في الفصل الثالث من الباب الأول أهمية الخطاب السياسي السلطاني 


الذي أنجزه الماوردي؛ وأوضحنا طابعه التركيبى المطوّر لتقاليد خطاب الآداب السلطانية 
و شلا والمدعم فى ان تشه | ی ها نانح تیعاب المتغتر الاسلا 
ونظامها و خم كي اد نا نمر چيا ° ۽ المتعير ام لامي كجزء مركزي في 
المرجعية الجامعة والناظمة لسدى ولحمة هذا الخطاب. فان ما لم نشر إليه عند ذاك هو تنوّع 
شخصية الرجل الفكرية. فقد جمع بين كفاءة الفقيه المدقق والمستوعب لنظام الاجتهاد 
الفقهي ۰ وحس المصلح الم سلامي المنافح عن القیم الا سلامية والمبلور لخطاب في الأدب 
الا سلامي يروم الدفاع عن التقوى وتدعيم أخلاق الإسلام في مصنفه أدب الدنیا والدین. ثم 
رجل الدولة المستوعب لتقاليد وأخلاق السياسة السلطانية کما تتطلبها وتقتضیها مستلزمات 
العصر في زمنه”" . 

وقد انعكست ثقافة الرجل الموسوعية على نظره السياسي في الآداب السلطانية» وفي 
مجال الفقه. وكذلك في مجال الأخلاق السياسية السئية. وهناك تقاطع وتکامل بین آرائه 
الفقهية والاخلاقية والسياسية یعکسان کفاءته فيي جمع مکوّنات ثقافية متنوعق واستعمالها 


9 فيمي جذعان. الحنة؛ بحث في جدلية الديني والسياسي في الإسلام» م س۰ ص۵۵ ۲. 
۲۸( راجم دراسة حلا میخائیل » السياسة والوحي ؛ الاوردي وما بل ۵ + بیر وت ۰ دار الطليعة ۹۷۲( 


۳۳۹ 


حسب المجالات الفكرية التي یخوض فیها . آما التقاطع القائم بين إنتاجه النظري فقد كانت 
تقتضيه متطلبات النظر في كل مجال على حدة . وقد استوعبه الفقيه ليوظفه في سياق تطوره 
الفكري» ومن غير التفات إلى التناقضات التي أفرزها هذا الانتاج ه فى الحقول المعرفية 
المذکورة. وهي» في کل الأحوال تناقضات جزئية لا تبلغ سقف المبادىء النظرية العقائدية 
الكبرى في صيغتها السئية. 

لم يتمكن الماوردي في کتاباته السلطانية من تجاوز شبكة المفاهيم والمعطيات النصية 
الحافظة لنظام الآداب السلطانية. صحيح أنه عرّب كثيراً منهاء وذلك بكفاءته الإنشائية 
القوية » والمبصومة بتكوينه الفقهي اللغوي المتين» وصحيح أيضاً أنه اعتنى بإدماج المرجعية 
العربية الإسلامية ضمن سلّم المرجعیات المكونة لبنية الخطاب في هذه الاداب "۰ الا آنه في 
کل ذلك لم يستطع التخلص من قیود المقدمات وقیود المفاهيم والمصطلحات 
والاستعمالات التي تحتفي بها هذه الآداب. بل إن عنايته بعملية المزج والتركيب منحت 
نصوصه كهة خاصة» طغى فيها مأثور لآداب النيوي؛ وظل فها المأثو ادبي نصآ ورين 


لا أقل ولا أ كثر. ونظرا لطغيان الثقافة السياسية الفارسية والإغريقية في هله الآداب» فقد 
لت إلا ست هادا ت النصية الدينية التى تملا نص صه » إلى استشيادات ف نة ف 2 
تعسو سب د سیسات سك یوس لجار نبو ييه ستشهاد شر یہ في روحها 


داخل النض من روح ال في نظامه الشامل» أي أنها ظلت أقرب ! إلى الآداب السلطانية في 
صیغتها العملية التدبیریة من دون آن تتمکن کنصورص في الدین وعظات في الا خلاق 
الاسلامية من |نجاز التحویل المفترض باعتباره نتيجة ضرورية لعملیات شحنها وحقنها 
بجرعات الایات القرآنية والاحادیث النبوية ومأثور آقوال الصحابة والخلفاء الأّل . وفي هذا 
الاطار ظل حدیث الماوردي في نصوصه السلطانية عن الذین بدون تخصيص» وذلك رغم آن 
اسناده الديني للمجال السياسي ۾ یکول دائماً باللص القر آني ؛ ویمختار الحدیث المحمدي › 
ومأثور من حَكموا دولة المديئة بعد موت محمد. 
لقد وظف الماوردى المعطيات الإسلامية ليؤكد مقدمات السياسة السلطانية نفسها. 
من دون أن يرى في هذه المقدمات ما يتنافى مع مبادىء العقيدة الإسلامية. إلا أنه لم يكتفٍ 
بهذاء بل وجدنا أنه يعبّر تماماً في موضوع علاقة السلطة بالدين عن متطلبات الدولة السلطانية 
فى زمن يسود فيه الاعتقاد بمنظومة في القيم دينية وإسلامية بالتخصيص والتعيين . 
0 صحيح أن نص نصيحة الملوك يحدّد بوضوح الطابع الديني لكتابته» وأن, الباب الرابع 
من النص مكتوب للتذكير بأخلاق الاستعداد للآخرة ما دامت الدنا دار زوال ۰۳ وما دام 
الماوردي یعتبر آن الملك مخاطرة ومحنة وابتلاء . . وصحيح أيضاً أن الباب الأول من الكتاب 
یتحدث عن ضرورة النصح ؛ ؛ لکن هذه الکتابة لا تخرج عما آسماه فهمي جدعان ب «المظهر 


(۱) راجم الفصل الثالث من الباب الأول من هذا الباب. 
2 الماوردي» نصيحة اللوك م سس ) ص۰۱۷ 


۳۳۷ 


العملي للدین في مواجهته للدولة السلطانیة. 


لقد كتب الماوردي النصيحة والتسهيل ليدعو الخاصة والعامة إلى طاعة السلاطين . 5 
عصيانهم ورفض الانقياد والانصياع لهم» فإنه يوصل إلى طريق «الهرج والمرج والفتنة' . 
يتحصّن الفقيه بالركن الأخلاقي ليعرّز دولة الملك؛ ويرضى بحراستها للدين» فتضمن له 
الدولة السلطانية مقابل خدمته مكانة تابعة. إنه مقتنع بالقول المنسوب لعثمان بن عفان «يزع 
لله بالسلطان ما لا يزع بالقرآن»"» ومقتنع أيضاً بمحتوى عهد أردشير» حيث يستحضر في 
كتاباته السلطانية فقرات مطولة منهء وخاصة الفقرتین الرابعة والسادست وهما الفقرتان 
المخضصتان لمسألتي لزوم الدین للملك ولزوم الملك للدین ومسألة كيفية مواجهة آهل 
البدعة المتاهضین بالدین للسلطة السياسیف التي یفترض فیها حراستها للدین . وفد اعتبر 
الماوردي پناء علی محتویات الفقرة السادسة من العهد أن أرشد الولاة امن حرس بولایته 
الدین»۱. 

پوکل الماوردي» إذن» لاسلطة زمام حفظ الدین؛ ویقوم الدین في الوفت نفسه بتهيي» 
القواعد الضرورية للطاعة اللازمة لاستمرار الملك. ويذهب الماوردي هنا مذهباً بعيداً فيعلن 
أن ليس في العقل ما ب یجمع الناس علی حکم یتساوی فیه القري والضعیف . بدا الوقفت 
مصالحهم على دين يقودهم إلى جمم الشمل واتفاق الکلمت وينقطع به تنازعهم»!۲۹ 

يتوقف الماوردي في هذا الموضوع أمام تجربة السلطة الإسلامية؛ وهو يعي أبعادها 
الداخلية» وذلك بحكم المهام التي قام بها طيلة حياته » وبحكم انخراطه في العمل السياسي 
المباشر بالکتابة والدفاع عن تصورات محددة للنظر السياسي والتدبير السياسي في عصره . 

تحکم وجهة نظر الماوردي في هذا الباب مقدمات صريحة ومعلنة أبرزها : 

۱ - اعتباره السياسة جزءاً من الدین ؛ 

۲ - إقراره بأن استمرار السلطة يقتضي بناءها على الدین. بل أكثر من ذلك ؛ فالسلطة 
المنفصلة عن الدين» حتى لو كتب لها أن تستمرء تظل غير شرعية في زه نظره: افكل سلطة لا 
تُبنى على الدين» الذي رد حوله الإجماع, ويعتبر الناس فيه أن الطاعة واجب والتعاون 
فرضص)”*'» تظلٌ سلطة مؤقتة. 


.۳۹۵ فهمي جدعان. الحنة» بحث في جدلية الديني والسياسي في الاسلای م. س» ص‎ )١( 

(۲) رد هذا القول في آغلب خطابات الاداب السلطانیة» راجع على سبيل المثال؛ كتاب اللؤلؤة في السلطان 
لابن عبد ربه» م. س» ص۷. 

(۳) تسهیل النظر وتعجیل الظفر» ع. س؛ ص۱۹۹. 

(1) نفسهء ص۱۹۹. 

(۵) حنا میخائیل السياسة والوحي؛ م. س؛ ص4". 


۳۳۸ 


لکن كيف استطاع الفقیه المتضلّم في علوم الدين أن يربط الدين بالسلطة؟ وهل كانت 
عملية الربط في ذهنه عملية دينية آم عملية سیاسیة؟ 

لا جدال في آن الرجل كان يعي جیداً آهمية آدب الملوك » ویعی آهمیته بالذات فی باب 
لتدبیر السياسي؛ لکنه یرید للاسلام مکانة داخل هذه الآداب» أي داخل الفعل السياسي 
السلطاني؛ إنه لا يريد التفريق بين الديني والسياسي» فيعمل على توسيع دائرة الديني في الفقه 
والشريعة؛ لتشمل فضاء السياسي في المستوى العقائدي» ويضمن ما أسماه أحد الباحثين 
«عدم الفصل بين شؤون الحكم وشؤون الشريعة الإسلا مية70. 

يُمكن أن نضيف إلى ما سبق» أن تفكيره الديني ید يدفعه إلى اعتبار أن الواجب الديني 
يستدعي ما يلی: ‏ 

- المحافظة علی الاسلام ومبادئه الأساسية؛ 

- مراعاة الاجتماع السياسي المسنقر» أي قبول واقع الدولة السلطانية کما هي . 

ولا يقتصر الأمر على هذاء ابل يتعداه إلى العمل على نشره. من هنا فإنه يتوجب عليه 
م واه شه دين يخود إلى ضاق لاس دم حتي يتوه دا مول في لام ول 
الذمة . نم إن جوهر الاسلام هو نظامه التشريعي» والواجب الديني للحاكم هوء 
الأساس» السهر على خسن تنفیذ هذا النظام»۳. 

يحدد موقفبف الماوردي لحظة إيجابية في التعامل مع شيئين اثنين : مقدس الحماعف 
والسلطة السائدة» ويبني هذا الموقف على تصور معيّن للدين ومنظور خاص للتاريخ وللتجربة 
السياسية الاسلامية دااخل هذا التاریخ . یتضح هذا الامر بصورة جلية في مقدمة القسم الثاني 
من التسهیل. المخضصص لسياسة الملك. ففي تقدیمه لهذا القسم یطرح تصوره للدین 
للإسلام» ويربط هذا التصور بنضاء السلطة . فالدین» في نظره» ایصلح السراثرا ويمع من 
«ارتكاب الذنوس»؛ إنه «يبعث على التأله والتناصف» ویمکن من (الألفة والتعاطف»“ . وکل 
هذه المعطیات لا تصلح في نظره الدنیا الا بها. إن الدين وسيلة لتجاوز الشر القابع في 
النفوس "۰*۳ وسيلة للتعالي عن الحالة البشرية الغفل من العقيدة. والدین آبضاً یوجب في 
المستوى الجمعي الطاعة والانقياد لأولي الأمر» حتى تستقيم أمور الإنسان في الجماعة . وأولو 


۹1 11 اه 8 . 11 ۰ ۹ 11 ذاه 8 a‏ ال ۰ إل ٣‏ رس ید بر الك ماه 
الامر هم السلاطین الذین ابتلوا برعایة وتدیر شوون العحلى, و تمص ن اناي اميم اي مال 


(۱) حنا میخائیل السياسة والوحي» م. س۰ ص۷۹ 

(۲) نفسه ص۰۷۹ 

(۳) نقس ص ۸۱. 

(6) الاوردي» تسهیل النظر وتمجیل الظفر؛ م. س۰ ص۱۹۹. 
(5) راجعم الفصل الأول من الباب الثاني من هذا الکتاب. 


۳۳۹ 


ولاحسن السريرة وجميل السيرة» . ولايمكن أن يستمر الدين في الجماعة بدوث سلطة» ودلك لاد 
السلطة ؛ في نظره» ازمام لحفظ لحفظ " قواعد الدين "۰ وباعث علی العمل بها» 

یوس الماوردي بهذه المقدمة تصوره الخاص لعلاقة الدین بالسلطة وهو يؤسسه 
انطلاقاً من هذه المقدمة العامة لینتقل بعد ذلك إلى إعادة إنتاج العهد الآردشيري لعلاقة الدین 
پالملك » والمنظور المقفعي لاشکال الملك وآنماطه الأمر الذي يترتب عنه استمرار حضور 
التصور الفارسي؛ الاردشيري منه خاصت لنمط العلاقة التحالفيت الاحتوائية والوظيفية بين 
الدین والسلطة. حیث یعمل السياسي علی استیعاب الشأن الديني بما لا یجعله یتجاوز 
سقف السلطة الأعلى . 

ونحن لا نعتبر هذه المسألة خاصة بالتجرية السياسية الدينية في الاسلام؛ بل إنها تجربة 
معروفة في سياق تطوّر علاقة الديني بالسياسي في تاریخ الفکر السياسي الغربي أیضا ۳ . 

يستوعب جهد الماوردي في الملاءمة والمواءمة بين الدين والسلطان تجارب التاريخ 
الإسلامي ٠‏ هذه التجارب التي رسخت شوكة الوازع السياسي› واعتبرت آن الاسلام یمنحها 
رمزية دينية » وذلك لأنه يشكل الوجه الأبرز في الجماعة التي تسوسها. 

إننا نعتقد أن روح موقف الماوردي في مسألة علاقة ة الدين بالملك لا تختلف عن 
موافقف السلاطین العباسیین» ومواقف السلطنات التي ظر الماوردي لوجودها في کتابته 
السياسية النصحية» وفي تناوله للأحكام السلطانية” " . 

نستطيع التأكد من ذلك بمراجعتنا ل العهد الذي كتبه المأمون نة ۱٣ھ‏ لعلی بن 
موسی الرضا وهو عهد تکشف فقراته عن رؤية سياسية متماسكة» رؤية جامعة بين متطلبات 
الحزم الدنيوي ومقتضیات الشأن الديني. وسنحاول توضیح نوعية الجمع المتضمنة في هذا 
العهد بما یساعدنا علی |دراك جوانب من خلفية نظر الماوردي لجدلیات العلاقة التاريخية 
المتعددة والمتناقضة في موضوع الدین والدولة» وذلك من دون آن نهتم بالملابسات السياسية 
الأخرى التي ارتبطت بهذا العهد في تاريخ حکم المآمون؛ والتي کان من بینها الشبهة التي 
اقترنت بموت علي الرضا (سنة ۲۰۳ه) بعد صدوره"*. 

۱-بسلم العهد؛ في ديباجته؛ بأن الاصل في الجماعة هو الاسلام: وآن هذا الأصل هو 


۱( راجح برهال غليون» نقد السياستة الدولة والدین» م. سء ص ۸۵ 
(؟) راجم دراسة هامة حول مكانة الدين والله فى فلسفة هرز : Raymond Polin, Hobbes, Dleu e! les‏ 
hommes, Paris, P. U, F., 1981, premiètre partie, pp. 7 - 72.‏ 


(۳( سعد بيسعيد ) دولة اسلثلافة ‏ ۳ س ۰ ص ۱۰۵ ۳ ۸ 4+ وكذلك بحث أركون» «الرؤى السياسية 
والتاریخ الواقعي»؛ ضمن کتابه : 131 - 121 .L'islam morale et politique, op, cit., pp.‏ 

)£( في موضوع علي الرضاء يمكن مراجعة وجهة نظر محمد عايد الجابري في كتابه : المثقفون فى الحضارة 
العربية › بیر وت » مرکز دراسات الوحدة العربية ‏ 6غ ص 35. 


۳:۰ 


الذي علّم المسلمين (المجادلة بالتي هي أحسن 1 کما وجههم للجهاد والغلظة لنشر رسالته 
ومغالبة المشركين . 

؟. الخلافة استشخلاف, وهي حى الله في المسلمین؛ و حه في الأمر بطاعة أولي 
الم ثم إقامة الفرائض والحدود حسب شرائع الله وسئته. ثم الجهاد لنشر رسالتی والعمل 
أثناء ذلك على حق آمن السبل وحقن الدماء؛ واصلاح ذات البین » وجمع الألفة . 

۳ - الامام الخليفة یمتلك صلاحية في تولية من یقوم بعده بأمور المسلمين » فینصبه 

علما لهم زعا في جمع الفتهم: ولم شعثهم؛ نو رن ويرقموا كيد اشييلان سب 
بل آکثر من ذلك» فان العهد يتضمن تصریحا واضحاً مفاده «أن الله عز وجل جعل العهد بعد 
الخلافة من تمام مر الاسلام وکماله»"۰ وذلك تجبباً للشقاق والعداوة والفرقة والفتنة. 

> - الخليفة الامیر مؤتمن بالتفویض الالهي عن الحق . ولهذا فهو مطالبٌ بالعمل على 
کل ما یعز الدین ویقمع المشرکین؛ والعمل کذلك علی صلاح الأمة ونشر العدل» وكل ذلك 
بإقامة الكتاسا والسئة . 

تلك هي أهمّ الأفكار الواردة في العهد» وهي تظهر بجلاء هيمنة تصوّرات محددة 
لکنها تسکت عن آمور آخری نجدها في الممارسة السياسية للمأمون في تاریخه الفعلي 
ونجدها في شواهد آخری نصية منسوبة الیه . فقد خاطب المآمون مرة ابنه قاثلاً: «یا بني 
ارجعوا فیما آسببه علیکم من التدبیر» ٍلی آراء الحزمة المجربین» فانهم مراياکم یرونکم ما 
لا ترون وقد صحبوا لكم الدهرء وکفوکم التجار با( 

وقد حکی صاحب لطف التدبیر عن المأمون واقعة تشر علی معطیات في النظر 
السياسي لا علاقة لها بروح العناصر المعلنة في العهد الذي قمنا باستخراج عناصره 
المحورية . یقول الاسكافي: «ساأل المأمون بعض علماء العرب عن رجالات الأرض؛ فتال 
بعضهم : : آبو بکر وعم وقال بعض : علي؛ وقال بعض : معاوية وعمر في الدهاء والارب 
والمكيدة. فقال المأمون: إنما آردت رجالاً قاموا بقل دولة ونهضوا بأمر یعجز الرجال عن 
النهرض بمثله فقالوا: أمير المؤمنين أعلم. فقال: رجالات الأرض خمسة: الإسكندر 
الرومي نهض من الروم حتى أباد مُلك داراء وغلب على الأقاليم السبعة؛ وأردشير أقبل بمثل 
همته» حتى رد ما انتشر من ملك إقليم بابل علی غرة؛ وبهرام جور في فتکه وقتال خاقان 
ومن معه في ثلاثمائة فارس؛ وأنوشروان مع حداثة سنه توثب على مزدك في جمعه» وقد 
وافى دارا مملكة قباذا فأبادهم ؛ وأبو مسلم صاحب دعوتناء نهض في دولتنا وهو ابن ثماني 


)۱ جهرة رسائل العرب المجلد الثالث» م. س» ص ۲ ۰۲ 


(۲) نقلاً عن : فهمي جدعان؛ الحنة؛ بحث في جدلية الديني والسياسي في الاسلام م. س: هامش رقم 
۰ ص ۲ ۰۲ 


۳:۱ 
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عندما تتم قراءة العهد ومتابعة الروايات الواصفة لأقوال وأفعال ومواقف المأمون 
التاريخة ‏ تتشكل صورة تاريخية عن الممارسة السياسية المقترنة بالرؤية الدينية في تجربة 
المأمون وفي تجربة كثير من ملوك المسلمين؛ ٠‏ عبر تاريخ تطور الحكم في الإسلام”" . فلم 
يكن المأمون في العهد الذي كتبه يُفكر في الشأن الديني» بل كان همه الأول سياسياً . إنه 
بإرضائه لتيار من التيارات المعارضة للدولة العياسية» يعمل على استمرار سلطته بالدرجة 
الأولى . أما الصيغ الأخرى ذات الطبيعة الدينية» فإنها تُوظف فقط لتأمين ما ذكرنا. 

فلا جدال في عناية العهد بالشرعية الدينية؛ حتى عندما تكون رمزية ٠‏ فتشهد على حكم 
یتعلق بجماعة دینها الإسلام. وفي العهد والأقوال الأخرى عناصر تنتمى إلى مجال التدبير 
السياسي الواقعي والفعلي كما رتبته ملامح تجربة تاريخية محددة هي تجربة الدولة في 
الاسلام . نقصد بذلك شژون التدبیر الجهادي وشژون تعزیز الرسالة الدینیة» وکذلك قضایا 
«حفظ الرعية والعدل» ولو أن الأمر لا يتجاوز في الغالب عتبة الخطاب . 

أشار أحد الباحثين قبلنا أثناء قراعته لعينة نصّية هامة من آثار المأمون؛ ومن بينها العهد 
الذي قدمناء الی اقتران النظرة الدينية بالسياسة الدنيوية في ممارسته . واعتبر آن السمة الخالبة 
على ممارسته ومشروعه السياسي هي النزعة العملية: وذلك لانه کان «ملکاً متفرداً بالسلطت 
استحواذیاً وکلا نی . وقد وضع الباحث المذکور آن محنة خلق القرآن التي آدارها المأمون 
ورتب عناصرهاء تعیُر بکثیر من الجلاء عن الحدلية الثاريخية العميقة التی رسمت |شکالية 
الدین والملك في التاریخ الاسلامي . ۱ 

فماذا حدث فی مسألة خلق القرآن؟ وکیف یفسر فهمی جدعان ما حدث في ضوء ما 
نحن بصدده» أي الدين في الدولة السلطانية؟ ۱ ۱ 

يتعلق الأمر في هذا الموضوع. في نظر الباحث المذكورء بتنامي سلطة آصحاب 
الحديث والسئة ومن يدور في فلکهم. وكانوا في زمن المأمون قد بلغوا شأوا من القوة 
والانتشار جعل منهم قوة أبديو لوجية ذات فواعد عمیقه في المجتمع ) أي سلطة منافسة) 
«تنظر الی الدولة بمنظار تغییر المنکر». ولهذا السبب تقدم «السياسي» ليعيد الأمور إلى 
تصابها ویحسم الصراع . 


۱( الا سکافي؛ لطف التذبير » م. س» ص۱۳ ۵ 

)۲( راجم قراءة الجابري للميحنة ) وهي قراءة تناقش بعض نتائج فهمي جدعان» وتتجه ال التفکير في مرضوع 
الممحنة انطلاقا من بعض إشكالات الحاضر» ا قفون في الحضارة العربية» م. س» ص ص ۱۱۵-۸۹ ٩‏ ویمکن 
مراجعة أيضاً دراسة للدكتور محمد أرشيد العقيل ؛ «العتزلة وصلتهم بمحنة خلق القرآن». مجلة دراسات تاريخية 
(الصادرة عن نة كتابة تاريخ العرب بجامعة دمشق) Ng‏ (؟1395). ص ,١ 730/1١‏ 

)۳( فهمي حدعان) الحنة ‏ بح في جدلية الديني والسياسي ٠‏ في الاسلام ؛ م. س» ص ۱۲ ۲. 


۳: 


الصراع ف ي نظر فهمي جدعان » کان صراعاً على السيادة وال لطة . وما قام به المأمون 

فى الواقعة المذكورة يتجه إلى رد الأمور إلى مب مكانها الصحيح: اي رد الفقهاء ورجال الدین 

إلى حدود الطاعت ولم يجد أي حرج في التوسل بالديني للانتصار على من يدعون تغيير 

المنکر . . فلم يكن ذلك الاستخدام إلا لحفظ «ماء الوجه الشرعي للخلافة. ولان الديني كان 
آنفذ وآمضی في الإطار الا جتماعي المرجعي القائم» . 0 

وبناء علی ما سبق؛ یحلل الباحث المذکور مواقف الفقهاء من مسألة التوفيق بين تغيير 
المنکر ولزوم الطاعة للسلطان. فیعتبر آن التوفیق تبلور فی ثلاثة اختیارات : 

- فلة من الفقهاء اختارت الانقیاد والطاعف. وعملت مم السلطان. وسوَغت آعماله؛ 

فلة اعتزلت وابتعدت عن «جور الزمان» و(مارة السفهاء)؛ 

- وفئة ثالثة اختارت الأمر بالمعروف والنهي عن المنکر » ومارسته بدرجات متفاوتة من 
الشدة واللين . 

وقد جسّد هؤلاء» في نظر الباحثء «واقعية كبيرة»» واتباعية تكاد تكون مطلقة"؟. 
ونحن نعتقد أن أعمال الماوردي تندرج ضمن فئتين من الفئات الثلاث» الأولى والثالثة . فقد 
اختار العمل مع السلطان. کما اختار التأليف ناصحاً ومدافعاً عن الدين. وضمن هذا الأفق 
ثفهم مصلفاته في الآداب السلطانية كما يُفهم موقفه من العلاقة بين الديني والدنيوي» بين 
السلطان والإسلام . 

[ن ما یمکن استخلاصه من التحلیل المذکور واستنادا إلى معطیات محنة خلق القرآن 
هو أن السياسي الذي يستند في شرعيته إلى الدین» یواجه الذین بخاصمونه دینیً. وذلك 
باستعمال الدين لحساب السيادة السياسية. لأنه يعى جيداً أن المرجعية الدينية هى قاعدة 
القواعد في المجتمع في مستوى التربية الخلقية والدينية» كتربية تعنى بالشأن الفردي الذاتي . 
أما السياسة» وهي شأن عام» فإن محافظتها على قوتها واستمرارها تدفعها إلى استعمال 
الديني لتبریر وتز کية مشروعها فی القيادة الدنيوية وذلك بنشر قيم الطاعة والانقياد. 

هل یمکن آن نقول بعد کل ذلك زن الدین في الدولة السلطانية یُعتبر جزءاً من المشروع 
السياسي السلطاني؟ |ذا کان الامر کذلك فلماذا لم تتطوّر الاداب السلطانية في أفق وضع 
هذه المسألة في صيغ مُحولة للنظر السياسي» ومبلورة لرژية معینة تحدد مجالات تداخل 
وانفصال السياسي عن الديني ؟ لماذا ظل الاختلاط سمة ملازمة للعلاقة القائمة بینهما؟ ولماذا 
ظلّت الآداب السلطانية» رغم طابعها العملي التدبيري» سجينة رژية محددة لعلاقة الدولة 
بالدين؟ ذلك ما سنحاول البحث عن مبررات له في الفصل القادم الذي سنخصصه لمقاربة 
عوائق تطوّر الثقافة السياسية السلطانية في الإسلام. 





(۱) الحئت بحثك في حدلية الديني والسیاسی ذ في الاسلام؛ ص ۰.۲۸۲ 


(۲) نفسه ص۳۳۹. 


EY 


الفصل الثاني 
المیتافبزیقا والاخلاق 





نتجه في هذا الفصل إلى بحث سقف النظر الجامع لكتابة التدبیر السلطاني» بعد أن 
توففنا في الفصل السابق عند ام إشكاليات هذه الكتابة في علاقتها بالدولة السلطانية ؛ 
ونقصد بذلك علاقة الدين بالدولة» أو علاقة الوسلام بالسياسة السلطانية كما رتبت القول فيها 
نماذج من نصوص الآداب السلطائية . 

نقصد بسقف النظرء هناء الإطار النظري الموجّه لمقالة الآداب في الخطاب السياسي 
السلطاني. وإذا كنا نعرف أن نصوص الآداب السلطانية لم تعنّ تماماً بالتنظير السياسي» ولم 
تباشر التفكير في الشأن التدبيري من زاوية التقعيد النظري الفقهي» بقدر ما صرفت اهتمامها 
لإعادة إنتاج وترتيب العبرة ة السياسية المستخلصة من كتب التاريخ وسيّر الملوك ؛ ۰ فإن هذا لا 
يعني أبداً غياب مرجعية مُحدّدة لنظام القول العملي المتضمن فيها . ذلك أنه وراء الحكمة 
والموعظة» ووراء الحكاية والرواية التاريخية» مواقف نظرية غير معلنة في الأغلب العم 
وهذه المواقف تکشف عن رؤية محددة لمجال السياسى وحدوده ونظامه» كما تكشف نمط 
الخلفية المعرفية التي تم ترتيب مادة الآداب في إطارها. 

لم تكن الآداب السلطانية في كل النصوص التي أنتجت في إطارها آداباً محايدة» ولا 
يمكن النظر إلى منتخباتها وجوامعها النضية؛ وحوادثها المروية؛ باعتبارها مجرد منتخبات 
غفل من أي اختيار أو قرار. بل إن العكس هو الصحيح تماماً. ففي المجال السياسي أكثر من 
غيره» لا يُمكن افتراض حصول المعرفة المجردة لذاتها. فالآداب السلطانية رسالة سياسية 
معلنة» لكنها رسالة مؤسسة في إطار نظري متضمن في محتواها ومُعيّن لهويتها النظرية. 

إن وراء سياسة التدبير» ووراء النصح والموعظة» مواقف في التبرير السياسي المدعم 
لاختيارات سلطوية محددة. ووراء كل ذلك سقف نظري يحدد مجال ابتكار الصور 
والقضاياء كما يحدّد محتواها المدرك والمعلنء ويشير فى الآن نفسه إلى معانيها البعيدةء 
المعاني التي يُعتبر السقف الذي ذكرنا بنيتها العميقة التي لا تستطيع تجاوزها. 

پتمثل السقف النظري الذي نروم تشخیصه من خلال قراء‌تنا لهذه الاداب في 

۳ 


المیتافیزیقا الدينية»؛ المتحكمة في نواة التبریر المرکزيف الموجَهة لالية التفکیر فیها؛ کما 
یتمثل في المنحی الأخلاقي الذي يشد نصوص هذه الآداب بوثاق قوي» فیحوّل التدبیر 
السلطاني في الغالب الی عناية ذات طبيعة أخلاقیة. 

للآداب السلطانية » إذن» ظاهر یکشف عنه نسیج نصوصها: بأبوابه ومفاصله ومفاهیمه 
المعروفة. وهو ما قمنا بتشخیص أبرز تجلياته في الباب الثاني 0 . لكن خطاب الآداب ينتج 
ضمن دائرة ة نظرية محددة بمقدمات كبرى ذات ارتباط عميق بمجال النظر السائد في التراث 
الإسلامي ككلء وهذا بالذات هو ما نتجه الآن صوب تعييئه ونحن نفكر في البنية المعرفية 
العميقة لهذه الآداب. 

إن الميتافيزيقا الإسلامية والمتز نی بصورتيه المعيارية والوضعية التاريخية . 
الوقوف على محدودية النظر السياسى فى هذه ا 

أولاً: ميتافيزيقا الآداب السلطانية 

الأسرار نظام السياسة السلطانية ومفاهیمها الکبری؛ فيحدّد أهمّ المرتكزات المفهومية التي 
تم اعتمادها فى هذه الآداب. وهو رد مرسوماً في ثلائة أشكال هندسية» دائرة ومربع 
ومستطیل» ومنسوباً الی , ناموس (لهی ) يتواحى الإحاطة بكل , ما في | العالم من , مظاهر ذات صلة 


د 


بالفضاء السياسي في أبعاده القصية 3 , 

يقدّم هذا القول في سياق نصيحة آرسطو للاسکندر؛ باعتباره جوهر الكتاب» حيث 
يخاطب المعلم تلميذه قائلاً: «وأنا ممثل لك صورة حكمية فلسفية ناموسية إلهية ثُمانية» 
تنبك عما في العالم بأسره: تحتوي على سياسة العالم» وتشتمل على طبقاتهم» وكيفية 
وصول الواجب من العدل الی کل طبقة؛ وقسمتها دورية فلكية : کل قسم منها طبقة» ابدا باي 
قسم آردث. یتوال لك ما بعده كتوالي دور الفلك . ولما کانت التدابیر کلها أسفلها وأعلاها 
وقفاً على العالم» رأيت أن أبدأ في هذه النصبة بالعالم۹. ثم يستعرض بعد ذلك الشکل 


۱( راجم خاقة الفصل النامس من الباب الثاني من کتابنا هد وموضوعه : التدبیر السياسي وا لخطط السلطانية . 
(۲) حاولنا في الباب الثاني (عادة ترتیب آهم مبادیء وتجلیات نظام الاداب السلطانية. 

(۳) سر الأسران: م. س» ص۱۲۷ - ۰۱۲۸ 

(۶4) نفسه. ص۰۱۲ 


الهندسي الجامع لروح النص . ۱ ۱ 

وعندما نتقل النصض من الشکل الداثري؛ ابتداء من منهوم العالم» يستوي آمامنا متتابعا 
كما يلي : 

العالم بستان؛ سياجه الدولة ؛ 

الدولة سلطان. تحيا به السنّة ؛؟ 

السئّة سياسة» يسوسها الملك ؛ 

الملكث راغ يعاضده الجيش ؛ 

الجيش آعوان؛ یکفلهم المال؛ 

المال رزق تجمعه الرعیة؛ 

الرعية عبید ؛ يشملهم العدل؛ 

العدل مالوف: به صلاح العالم*. »۳ 

تتضمن المعطیات آعلاه جوانب کاشفة لطبيعة التصورات والمفاهيم التي غذت الا داب 
السلطانیت. وهی تكتسى أهمية خاصة لأن النص الذي وردت فيه بعد - كما أسلفنا ‏ مرجعية 
من بين المرجعيات الأساسية المؤطرة للتفكير في هذه النصوص؛ إنه نص مُولّد ومؤسس لبنية 
الخطاب في تاريخ الآداب السلطانیة !۳ . 

لا تنفصل السياسة هنا عن العالم. عن نظام الطبيعة. ونظام الطبيعة بدوره لا ينفصل 
عن نظام التدبیر الرلهي هنا ترابط لا تنفصم عراه بين نظام التدبير السلطاني ونظام تدبير 
الكون ودورة الأفلاك . وهذا الأمر يُقَرّر في النص باعتباره حكمة فلسفية إلهية» وأمراً متعالياً . 

تجمع هذه الحكمة في صياغة محکمة آهم مفاهيم السياسة السلطانية : العالی الدولت 
السلطان.» السكةع الملك» الجيش ١‏ المال الرعية» العبيد ؛ العدل» صلاح الحالم» وینتظم 
الجمع في ثنائيات موصولة ببعضها. فحياة الفکر هنا تم بالاتصال والتواصل لا بالتمايز 
والانقطاع . الامر الذي یتضمن بقایا من آلیات التفکیر الأسطوری" فتتناسل المفاهیم 
موصولة بیعضها البعض؛ وهي تقرر آن الدولة سلطان تحیا به الستة» وأن الستة سياسة یقوم 
بها الملك» وأن هذا الاخیر. یدعمه الجیش باعتباره عوناً للملك. مقابل ما یمنحه الملك 
للجند من الأعطيات ومن المال» الذي تجمعه الرعية بعملها وجهدها. ومي تنخرط في مجال 
الانتاج . إلا أن العمل والجهد هنا يتم النظر الیهما في (طار مفهومّی العبودية والرزق؛ وأخيراً 
یقرن العدل بالعبودية وبصلاح العالم . 


)۱ سر الأسرار» م. س» ص YY‏ 
(؟) راجع الفصل الثاني من الباب الاول من هذا الکتاب. 


J1. P. Vernant, Mythe et pensée chez les Grecs, Tome Il, op. cit., p. 115. ۳( 


۳:1 


تشیر هذه المفاهيم کذلك الی محذدات المجال السياسي: الملك باعتباره سیاجا 
للدين "۰ الجیش. المال ثم الرعية. وهي تعيّن هذه المحددات في صیغ من الترابط 
يساوي حدودها» ویحولها إلى معادلات متكافئة . 

ويمكن النظر إلى المحدّدات الآنفة الذكر من زاوية التراتب الاجتماعى وعلاقته بالملك 
ونظام التدبير المؤدي إلى صلاح العالم» بعبودية الرعية وعدل السلطانء وكلها معطيات 
مركزية في نصوص الاداب السلطانية . 

پلتقي منظور سر الأسران المعبر عنه في الخطاطة السابقة» بروح الاداب المقفعية 
ورویتها لمسألة التدبیر السياسي . لا پتحده اللقاء في بعض الفقرات آو العبارات آو الصیغ 
اللغوية فقط "۰*۳ بل إنه يتحدد في خط الروية الناظمة والموجهة للفکر والتفکیر» نقصد پذلك 
استراتيجية النص المسس لفضاء في التدبیر السياسي؛ عملت النصوص المذكورة على رسم 
آبعاده وملامحه ومفاهیمه المرکزیة . 

فقد تبيّئا أن ديباجة برزويه في كليلة ودمئة» تمائل في بعض آوجهها وصورها ديباجة 
يوحنا بن البطريق في سر الاسرار . 

إن كتاب السياسة في تدبير الرئاسة يتضمن مباحث خاصة» مباحث سریة. یتداولها 
الملوك» فتمكنهم من التعرّف على شؤون التدبير المئاسبة. وهذه المباحث رتّب قراعدها 
وأصولها الفلاسفة» وذلك بحكم بصيرتهم النافذة» والقادرة على فك طلسمات الئوامیس 
الإلهية. 

تروي الديباجة كيفية وصول يوحنا إلى نص سر الأسرار» والخطرات التي قطعها بحثا 
عنه» وكيف أنه حصل عليه بواسطة المسؤول عن خزانة أحد الملوك» وهو ناسك متعبد 
حیث قام بعد ذلك بترجمته من اليونائية إلى الرومية ثم إلى اللغة العربية . 

أما باب برزويه في كليلة ودمنة» فقد روى حكاية مماثلة في كيفية وصول الحكيم 
برزویه إلى الهند» والمشاق التي تعزض لها آثناء بحثه عن نص التدبیر السياسي الموضوع 
على لسان الحیوان . وقد سرد الباب معطیات قريبة من معطیات دیباجة سر الأسرار وخاصة 
فیما یتعلق بمسألة البحث عن النص. ثم العثور علیه بتوسط شخصیات لها علاقة بالملك 
وبالحکمة والکهنوت ثم ترجمته له وانتقاله به من عالم المعرفة المغلقة والخاصة (خزانة 
الملك المحروسة من طرف کاهن). الی عالم المعرفة المفتوحة علی الملك وأعوانه ممن 


)۱( برهان غليون» نشد السياسة» الدولة والدين › م س» ص۰۹۱ 


(؟) راجع من أجل المقارنة» سر الأسرار» م. س؛ ص۰۷۳ والاعمال الکاملة لابن القفی» م. س: 
ص۳۲۸. 


(۳( سر الأسرارء م س ۰ ص۰۱۹ 


¥ 


توكل إليهم مهام تنفيذ التدبیر الملکي"". 

إن النظر إلى المعرفة كسرٌ من الأسرار» وتخصيص المعرفة السياسية بالذات بهذه 
الصفة» يندرج ضمن تقاليد معروفة في الفكر القديم. فقد كانت الأخويات الدينية اليونانية 
تتقاسم فیما بینها معارف محددة في الطبیعة والنفس والریاضیات والسیاسة يتناقلها 
المنخرطون في الأخويات فيما بينهم ٠‏ ولا يتم تعميمها مطلقاً على باقي فتات المجتمع . 
وهذ! الموقف من المعرفة پرتبط بتصورات محددة في موضوع النظر الی الانسان والمعرفت 
حيث شگل الحکماء والعرافون والشعراء في العهود القديمة: فثات تمتلك کفاءات وملکات 
لا یمتلکها البشر العادیون ‏ . 

المعر فة هنا تقرن بالبصيرة الخارقة والحدس المعجز» وهي معرفة بختلط فیها العقلي 
بالخيالي: ویختلط فیها الفلکي بالمجتمعي"*" > كما يتداخل فيها الميتوس باللوغوسر © 
ویقترن الميتافيزيقي بالسياسي . وهي في کل الأحوال تتضمن أساساً دينياً متوارثاً ۳۳ 
ذلك في کون مانحي التصوص المذکورة (الکهنة من خدام خزائن الملوك)» ينتمون إلى 
طبقة الکهان والنساك وغیرهما من فتات المراتبية الدينية ذات الصلة بالموسسة الملکية . 

هناك |ٍذن ارتباط وثیق بین المظهر الطبيعي الفلکي. والمظهر الميتافيزيقي اللاهوتي 
وبین مجال التدبیر السیاسی. وهذا الارتباط یحد مجال حركة النظر داخل الآداب 
السلطانیة + إنه السقف المعيّن لحدودها. والکاشف فی الوقت نفسه عن محدوديتهاء 
والمرتب في الآن عينه لكيفيات انتظامها. ۱ 

إننا لا نجد في هذه الآداب أي حديث عن المجتمع"* كما لا تجد أي حديث عن 
الإنسان الفرد والمفرد» من دون أن نتحدث عن المواطن . ومعنى ذلك غیاب مفهوم الحرية 
والمغامرة الخلاقة للانسان المبدع لذاته وللمجتمع وللتاريخ. 

یعود الغیاب في نظرنا الی آن المنظور السياسي للآداب» رغم اعتماده على معطيات 
- مستمدة من تجارب التاریخ فقد ظل ينظر إلى السياسة باعتيارها جزءاً من المعرفة الدينية. إن 
المقدمات الكبرى التي تأسس في إطارها هذا الخطاب» لم يكن بإمكانها أن تخلّ بمبادىء 
(۱) الاعمال الكاملة لابن القفع» م. س» ص ۲۸. 
J.P. Vernant, Mythe et pensée chez les Grecs, Tome Il, op, cit., p. 116. (۲)‏ 
Ihid., p. 120. (۳)‏ 
(4) سر الأسران م. س» ص147. 


(۵) آرنست كاسيررء الدولة والأسطورة؛ ترجة د. آهد حدي مود القاهرةء الهيئة المصرية العامة 
للکتاب » ۵ ص۰۷۹ 


00 علي آرملیل التراث والتحاون م س» ص ۹ ۸. 
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النظر الديني» المرتب لعملية استخلاف الانسان في الوجود"". فلم یکن بمکان الثقافة 
السياسية السلطانية . وهي جزء من نمط المعرفة الاسلامية التقليدية الوسطوية أن تفكر في 
الموضوع السياسي خارج داثرة المعيارية الدينية» آو داثرة المعيارية الاخلاقية الممتزجة 
بالتقوی الدينية ية . 

لقد کان الاهتمام المركزي لكتابة الاداب یتحدد في الدور التبريري المتمئل في اعادة 
نتاج آخلاق الطاعة» المدعمة للاستبداد السلطاني السائد بالاستناد ٍلی قراءة معينة لاسلام ؛ 
وعادة نتاج تدبیر العناية الذي یضع الملوك في مرتبة الرعاة والاباء والمستخلفین المستأمنین 
على مصير العبادء من أجل حماية حوزتهم وإعداد سياج يحمي السئة ویرعاها. 

تعض مفاهيم العباد» العامة» العناية الملكية" والطاعة » مفاهیم المجتمع والفرد. 
وحقوق الأفراد في المجتمع» والعدالة والحرية. فلم يكن بإمكان هذه المفاهيم» كما بيّناء أن 
تحلّ محل الأولى فى خطاب الآداب السلطانية » بسبب التأطير الميتافيزيقى الدينى لهذه 
الآداب» والمعيارية الأخلاقية المعينة لدلالات حمولتها المفاهيمية. وقد استطعنا الوقوف 
على تعيين أكثر وضوحاً لهذا السقف النظري في مقدمات نصوص الآداب السلطانية » حيث 
ترز هذه المقدمات بجلاء علافة الملك بالاستخلاف الإلهي والتفویض الدینی » وهو آمر یکاد 
یکون لازمَة نصيةء کاشفة لروح خطات هذه الآداب. ۱ 

لستعرض في هذا السياق أمثلة دالة تکشف نوعية التأسیس الذي تسلم به نصوص 
الآداب» وهي تتجه اٍلی تعیین آصولها وموجهاتها النظرية» ومستویات تدبیرها العملي . 

یقول الماوردي في کتابه قوانين الوزارة وسباسة الملك : «واعلم. آیها الوزیر» آنك 
مباشر لتدبیر ملك له آس؛ هو الدین المشروع» ونظام هو الحق المتبوع (۰.۰.) فاجعل الدین 
قائدك. والحق رائدك»**. 

أما الطرطوشي» فقد کتب في مقدمة السراج: «اعلموا آن في وجود السلطان في 
الأرض» حكمة لله تعالى عظيمة» اس میا جزپلةب. ‏ ۱ 

لا نريد آن نستعرض نصوصاً أخرى"'' تعيّن الملك كنعمة ومنحة إلهية» وتحدده 


. رضوان السيدء «الإسلام والسلطة السياسية»» ضمن أعمال ندوة نجديد الفكر السياسي (بحث مرقون)‎ )١( 

(؟) على أومليل» التراث والتجاوز» م. س؛ ص؛14. 

(۳) مونتغمري وات. الفکر السياسي الاسلامي؛ الفاهیم الأساسية» م. س: ص۱۳۱. 

(۶) الاوردي. فوانین الوزارة» م. س» ص۱۲۲؛ الغزالي؛ التبر السبوك م. س» ص۹۷. 

(۵) الطرطوشي » سراج اللوك م. س: ص۱۵۱. 

(1) يمكن أن نضيف هنا أمثلة أخرى تؤكد ما نحن بصدد إثباته. يقول ابن الحداد: «الحمد له مانح اللوك 
رياسة البلاد وموليهم سياسة العباد»: الجوهر النفيس في سياسة الرئيس» م. س» ص۱۱؛ ونقراً في - 
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كوسيلة أقامها الله لحفظ نظام الأيام بالسلطان والملك. إن ما نريد التأكيد عليه هنا هو أن 
سقف المحدودية يتأسس انطلاقً من تصور يربط الملك بالتفويض الإالهي ؛ الأمر الذي يو ضح 
مستوى آخر من مستويات علاقة الديني بالسياسي في الآداب السلطانية 

إن التفويض الإلهي الذي تعلنه وتقرّه مقدمات النصوص التي أشرنا إلى أمثلة منها في 
السياق وفي الهامش» يؤكد أمرين ائئین : 

أولهما: يتعلق بإضفاء الشرعية الدينية على الملوك والسلاطين» حيث تعتبر الدولة 
السلطانية نفسها امتداداً لدولة الخلافة النبوية ودولة الخلفاء الراشدين . وهذه الشرعية تسکت 
عن کل القضایا الخلافية في موضوع الخلافات القبلية والعقائدية والسياستة التي تلاحقت في 
التاريخ الإسلامي؛ بما في ذلك الفترة المؤسْطرّة ذ في الوعي الجماعي لتاريخ أمة الم سلام . 

ان المهم في التفویض » کما ترسم ملامحة الادات السلطانیت هو التظاهر بحمایة 
وحراسة الدین» آي مواصلة العناية بمقدس الجماعة؛ انه في الاغلب الأعم محر د قناع 
تستعمله السلطنة. ویزکیه الفقیه. عملاً بالحکمة الأردشيرية التي تری لزوم استعانة المُلك 
بالدين والدين بالملك. ما دام الدين والملك يندرجان بالضرورة ضمن جدلية التاريخ الحي 
للجماعة الإنسانية . 

وثانيهما: اعتماد الكتابة على مبدأ لزوم الطاعة. استنادا إلى الأخلاق الدينية» رغم أن 
الآداب تحتفل بالمأثور السياسي التاريخي الفارسي» على وجه الخصوص» لكنها تعرف في 
الوقت نفسه حاجتها إلى المأثور الديني أيضاء فتحدد سقف العقيدة باعتبارها الأس الذي 

بمنح الشرعية لدولة قامت على أساس رسالة دينية . 

ثانياً: الأخلاق والقناع الأخلاتى فى الآداب السلطانية 

لا يتأسس سقف النظر السياسي في الآداب السلطانية من خلال منظور ميتافيزيقي 
لاهوتي» يقرن التدبير السياسي بالتدبير الطبيعي» وبالتدبير السابق على التدبير الطبيعي . بل 
إنه یتحدد أيضاء كما أوضحنا في الفقرات السابقة » في المنظور اللاهوتي المحایث لبنية هذه 
النصوص؛ والموجه لنظرتها للإنسان والمجتمع والتاريخ . وهو منظور محكوم بالرؤية الدينية 


= تحفة الترك فيما يجب أن يُعمل في الملك للطرسوسي : «فان الله جمل حفظ نظام الایام بالسلطان؛ م. 
سء ص64 ؛ ويقول الدمنهوري: «الملك فضل إلهي» ينعم الله به عل من یصطفیه من خلقه». النفع 
الغزیر في صلاح السلطان والوزیر» (تحقیق د. فواد عبد النعم ۳ الإسكندرية؛: موسسة شبات 
الجامعة» )١997‏ ص 45 ؛ ونقرأ في نزهة الظرفاء وتحفة الخلفاء للملك الأفضل بن العباس بن علي . 
تحقيق نبيلة عبد المنعم داؤد ؛ ریت دار الكتاب العربي» ۱۹۸١‏ : «اختار الملوك ليحفظوا العباد من جور 
بعضهم على بعض» وملكهم أزمة الإبرام والتقض؟» ص18١.‏ 

. راجع الفصل الاول من الباب الثالث من هذا الکتاب‎ )١( 

(۷) هشام جعیط الفتنة» جدلية الدین والسباسة في الاسلام البکر: ع. س» صه۱۲. 
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الاسلاميت باعتبارها الرژية النظرية المهيمنة علی الفکر في عصورنا الوسطی . وهو یتأسس 
أيضاً من خلال رؤية أخلاقية» يتم فيها مزج الأخلاق العقلية» بأخلاق التقوی الاسلامیت 
بالمظهر الأخلاقي؛ في مزيج عجيب سنعمل على تعيين بعض مستوياته وذلك بفك 
الارتباطات القائمة داخله. 

لم یستطم التدبیر السياسي في الاداب أي منتوج الثقافة السياسية الملوكية؛ التخلص 
من هيمنة السند والمرجعية الاخلاقية. لة في استحضار المفهوم والعبرة والموعظة ؛ بل |نه 
لم يتخلّص من الأخلاق أيضاً بحكم أن المقاربة الغائية في النصوص توسلت بواسطة المنزع 
النصحي والنصائحي » بناء رؤية سياسية في موضوع الممارسة السياسية التدبيرية . 

وقد مارس الحضور الأخلاقي» سواء في صورته المقنعة (المظاهر» والتناقضات بين 
القول والفعل» وإعلان المبادىء الأخلاقية العامة؛ والعمل بعكس محتواها)» أي فى صورته 
الفعلية المأمولت. عملية (خفاء وستر حقيقة التدبیر السلطاني» باعلان قبوله کأمر واقم 
والبحث له عن مسوّغات ترى فيه أفضل الوقائع الكائنة والممکنة القائمة والمحتملة القیام . 

شکل , المعیار الأخلائي | حاجرا مانعاً لاستقلال الفضاء السياسي. فقد كانت الفاعلية 
السياسية تقاس بمبادیء مستمدة من خارج هذا الفضاء . وعندما نضیف المفارقات المتولدة 
عن استحضار الأخلاقي لتقنيع الممارسة السياسية الهادفة الی دعم السلطة واستمرارها. نتبین 
الاختلاط العمیق الذي ظل سمة ملازمة للخطاب السياسي السلطاني . 

إلا أننا نرى أن هذه مسألة لا تتعلق بآدابنا السلطائية وحدهاء ولا بعصورنا الوسطی 
فقطء ففي معطيات تاريخ الفكر السياسي في ي أزمنة وثقافات أخرى ملامح مشابهة ١"‏ . وقد لا 
نجانب الصواب إذا ما قلنا إن الخلفية الأخلاقية 2 المركبة والمتناقضة شکلت » داخل الاداب 
السلطانية» طبقة من طبقات الخطاب المعلنة والظاهرة . ففي عهد مروان إلى ابنه المحرّر من 
طرف عبد الحمید بن یحیی الکاتب» نعثر علی النواة الاخلاقية الموبّهة للخطاب السياسي 
السلطاني . ولعلنا لا نبالغ (ذا قلنا إن هذا الخطاب السياسي في آصله ومرماه لم يبرح دائرة 


الخطاب الأخلاقي . 
ان الملك يطلب من ولي عهذه ؛ بعد شكر الله وتلاوة القرآن؛ محاهدة أهوائه لأنها 
«مفتاح السیثات وخصم العقل» د . وذلك بمداراة آموره بالقصد» ومداراة جنده بالاحسان» 


وأن يصون سره بالکتمان» ويداري حقده بالاتصاف؛ ویذل تفسه بالعدل؛ ویحصن عیوبه 
بتقدیم الاود ویتحرر من السرف ٠‏ بل | إنه لا يكتفي بهذا ف فيضع أمام مسلكيات الأمير فضائل 
لاه تسمح له بالممارسة التي لا تخ بمبادىء الأخلاق » فطلب منه أن بحرس خلوته من 


Michel Foucault«Gritique de la raison politique», Le Debat, OP, cit, 000 
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الغفلت ویبتعد في عقوبته عن الافراط» ولا يسمح لعفوه ب شم بتضییم الحقوق» ولا لمضائه 
بالتسرع وعدم الرویة*؟. 
ولم يحل الجانب الحربي في العهد من طابع أخلاقي أيضا رغم تمئّله لأهم المعطيات 
العسکرية المعروفة في وقته › كما سبق أن أوضحنا في فقرات الميحث المتعلق بالتدبیر 
العسکري"؟. 
وإذا كان خطاب ابن المقفع الموشس لهذه الاداب یمتلك آبعاداً متنوعة. ویتمظهر في 
أشكال متعددة (الأدب الكبير» كليلة ودمئة؛ ترجماته لآيين الفرسء رسالة الصحابة . . الیج)» 
فإن الأدب الكبير ببعده الأخلاقي البارزء وطريقته النصحية » ومنطقه العقلاني» قد استوى في 
رسالة الصحابة موجهاً لخدمة رسالة ثانية» أي أن النص الأخلاقي ممثلاً في الأدب الكبير 
ورمزيات كليلة ودمنة. قد تم استثمار روحه ومحتواه في رسالة سياسية مباشرة» ممائلة للرسالة 
السياسية المتضمنة في عهد مروان إلى ابنه» في موضوع التدبير السياسي والتدبير العسكري . 
إن استيعاب الرسالة المذكورة» رسالة الصحابة» لمحتوى الأدب الكبير واستيعاب 
الآداب السلطانية لمأئور هذا الادب» مثل استيعابها ل عهد عبد اللحميد بن يحيى 
المذکور" وتقطيعهماء والاحتفاء بشذراتهما خارج سیاقاتها. منحهما ومنح بعدهما 
الأخلاقي مكانة مركزية في إطار تطور هذه الآداب. 
وما يبرر ما نحن بصدده الاستواء النضّي الذي اتخذته مادة الأدب الكبير في عيون 
الأخبار والعقد الفرید. ثم في نصوص الماوردي والثعاليي وابن رضوان وغیرهم. 
لم تكن نظرة ابن المقفع إلى الأخلاق وإلى الآداب مفصولة عن نظرته إلى السياسة . إنه 
لم يهتم بما هو فردي في الشأن الأخلاقي (الضمير والوازع الذاتي ذي الصبغة النفسية)» فقد 
كان ينظر إلى الأخلاق في مظهرها الخارجي»؛ المرتبط بالسلوك وبالمجتمم وبالعلاقات 
العامة . وضمن هذا الأفق» ينبغي فهم نص الأدب الكبيرء وفهم المنظور الأخلاقي المقفعي . 
إن العدالة التي يرد الحدیث عنها في نصوص ابن المقفع» تتحقق في نجاعة العمل 
السياسي؛ وعلاقة الملك بالرعية لا تفهم إلا ضمن هذا الإطار. 
لا يمكن أن نغفل هنا أيضاً الإشارة إلى المحتوى التاريخي المتضمن في الأخلاق 
)١(‏ رسائل عبد الحميد بن يحيى الكاتب؛ م. سسء ص١؟7.‏ 
(؟) راجع الفصل الخامس من الباب الثاني من هذا الكتاب. 
(؟) یقول |حسان عباس : «وتعد رسالة عبد الحميد أول عهد من قبيل "مرايا الملوك" ليس لها ما يسبقها الا 
كتاب منسوب لعل أرسل به إلى الأشترء وإلا وصايا موجزة كان الخلفاء يشافهوت بها قوادهم لدى 
انطلاقهم إلى المعركة كوصية عمر (. . .) إلا أن الجانب الحري فيه ترك أثرأ بعيداً فيما ألف بعد ذلك في 
الموضوع». رسائل عبد الحميد بن يحبى الكاتب؛: م. س» ص49. وقد أشار الباحث نفسه في كتابه 
ملامح يونانية في الأدب العربي إلى أن العهد متأثر أيضاً ببعض المعطيات الأرسطية؛ م. س» ص5١٠.‏ 
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المقفعیت ونقصد بذلك أن أدبه مستمد من مزيج من العبرة التاريخية» المنفتحة على تاريخ 
یتجاوز التاریخ الاسلامي ومبادیء عامة تتجاوز الازمنة في صیرورتها لتتحدد کمبادیء 
إنسانية » فادرة علی استیعاب متغیرات التجربة الانسانية في جریانها» في تنوّعها وتطوّرها 

لا نستطیم الادعاء هنا. بآن المنظور المقفعي علماني "۰ آو منظور «یستند إلى مبدأ 
المنفعة المجردة)”''. إن مفهوم العلمانية ومبدأ المنفعة المجردة» يحيلان إلى فلسفة سياسية 
أخلاقية محددة لا علاقة لها بالسیاق النظري والتاريخي والديني الذي تبلور فيه المشروع 
الأخلاقي السياسي المقفعي في الزمن الذي تبلور فيه وتشكل . 

ان الاهمية الکبيرة للاثر المقفعی تتمثل فی تدشينه القول فى مجال بكر فى الثقافة 
الاسلامية في العصور الوسطی . نقصد بذلك» تأسيسه لأدب النصح السلطاني» نصح التدبير 
المنفتح علی مرجعية في التاریخ وفي الأخلاق آوسع من مرجعية الأثر الديني » بل وأشمل 
منهاء مرجعية النظر العقلي المعتبر جزءاً أساسياً من الطبيعة البشرية › انطلاقاً من کونه أداة 
مدعمة للدولة الجديدة في المجتمع الإسلامي (الدولة السلطانية التاريخية) . 

وقد ولّدت نصوصه رسالة سياسية في تدعيم الاستيداد» وساهمت في بلورة ثقافة 
سياسية ملوكية» غايتها القصوى المحافظة على السلطة» باعتبارها الدعامة الأولى الضامنة 
لاستمرار الجماعة واستمرار فوتها وعقیدنها. 

وقل أوضح أحد الباحثين الأهمية الفعلية للكتابة المقفعية فقال للم تكن قضية ابن 
المقفع هي استقلال السياسي عن الديني» بل جعل الدين والسياسة معاً تابعين للحاكم 
المفرد . فهو يقلص من المجال الديني واختصاصات سلطة الدین» لا لصالح ما هو مدني 
كما يبدو للوهلة الأولى» بل لاحکام قبضة الحاکم المطلق. .. من هنا يجب وضع آرائه 
السياسية في موضعها | » فیعض هذه الاراء تبدو ذات صبغة عقلانية واضحت غير أنه 
ينبغي التنبّه إلى مقاصدهاء(. 

في العهود اليونانية وسرٌ الأسرار» وهما معا من النصوص المؤسسة أيضاً لمجال الثقافة 

السياسية السلطانية؛ يحضر أيضاً البُعد الأخلاقي؛ يحضر في الوصاياء كما يحضر في النفحة 
الدينية الهرمسية ٠‏ المبثوثة بين ثنايا النصوص» وخاصة في سر الأسرار. 


دا ا ا ب ان ١‏ إلى د .؛ (تكو به الهشا العری) ‏ علمائية ابن المقفع . 
() محدت اطابري في اخزء اا ونا مل «نقد العقل العری! یی سل يا من 


وعن توضيحه لمقصده من استعمال هذا المفهوم في سياق حديثه عن فكر ابن المقفع. أشار إلى الطابع 
الغنوصي لهذه العلمانية» راجع : تكوين العقل العري» م. سء ص۰1۹ والهامش ۱۰ ص ۰1۲ راجع 
أيض أ : .342 .ص Hamid Dlimi, Ibn Al-Mugaffa, op. cit.,‏ 

() مونتغمري وات الفکر السپاسي الم سلامي ؛ م. س» ص ۰۱۱۲ 

(۳) عل آوملیل. السلطة السياسية والسلطة الثقافية» م. س. ص۰1 

(6) راجع حمد عابد احابري» بنية العقل العرپی م. س» صن۲۳ - ۲۷۰. 
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الم يتم تجاوز المحدد الاأخلاقي في نصوص الاداب السلطائیت ما دامت قد تطّرت 
انطلاقاً من نصوص مؤسّسة مشحونة بالمنزع الأخلاقي . واذا ما سلمنا جدلا بأن نص 
التسهيل”'' يعد د من النصوص القوية في الآداب السلطانية بتماسكه النظري ومعالجته لأهم 
وأبرز محاور هذه الآداب» انا نجد آن مرجعیته لم تستطع التخلص من الترکیب المرجعي 
الذي تتجاذبه» في نهاية التحليل» المرجعيات الآتية : 

١‏ المرجعية الدينية الأخلاقية 

تمل هذه المرجعية العمود الفقري في نسيج النص ؛ وهي كذلك ليس بمعيار شواهدها 
النصيةء فقد تکون هذه الشواهد في ب بعض النصوص قليلة أو ضعيفة» أو مدرجة بصور غير 
مناسبة لمنطق النص» بل إن مرکزیتها تحصل بفعل التأثير المتعدد الأبعاد للدین والثقافة 
الدينية فى العصور الوسطى . إنها تمتّل إذن الثابت البنيوي المتمظهر في أكثر من صيغة؛ وفي 
أكثر من سياق بهدف إضفاء طابع محدّد على هذه النصوص . 

لا تمثّل الشواهد النصية الا مظهراً من مظاهر استواء هذه المرجعية في قلب الآداب 
السلطانية» آما المظاهر الأخری فتتجلی في حضور السيرة النبوية» وحضور خلافة الأربعف 
ثم حضور قراءة بل قراء‌ات متعددة لتاریخ الاسلام. . وهي قراءات لا تتجاوز المنظور المقتنع 
والسلم باهمية الدين في التاريخء رأهمية الإسلام في تكوين الأمة الإسلامية وتأسيس نمطها 

في الحکم : الخلافة والملك والسلطنه والامارة. وهي کلها تجلیات ومظاهر وجدت في 

الادات صيغاً سياسية لتبريرها وتبرير نوعيات ارتباطها بالإسلام؛ وبالمعيارية الأخلاقية التي 
تم ترکیبها النضّي لتساهم في ترتیب تواصل مفترض ومرغوب فیه بین المشروع الاسلامي 
والمشروع السياسي السلطاني» في إطار سياسة وافعية تضم سلم آولویات ترتب؛ في 
(طارها» موقفها السياسي من مال السلطة في تاریخ الاسلام. 

۲ - مر جعية التدبیر العقلاني وثبریر الاسشداد : 

اعتمدت فصول التدبير في الآداب السلطانية لغة محدّدة» لتقل لغة النجاعة السياسية 
المطابقة لشروط إنتاج هذه الآداب الفعلية في التاريخ الإسلامي. ولم تكن لغة النجاعة هنا 
قادرة علی بلورة قواعدها خارج المعيارية الدينية المهيمنة» وذلك بحكم شروط ومعطيات 
تتجاوز منتجي النصوص» کما تتجاوز الفاعلین السیاسیین في الدولة السلطانية . 

الا أن الحاصل في هذه العملية » عملية التدبير العقلاني ؛ في علاقته بالمرجعية الدينية 
والمؤسسة السلطانية الاستبدادية» ولَّد لغدّ وسط اللغات المتبلورة فى النص السلطانى . نقصد 
بذلك لغة الأقنعة قنعة» حيث تكون الأهمية في الفعل لما هو مظهري وسلوكي على حساب 
المعتقد الفعلي والنوايا المبطنة. وهذه مسألة اقتضتها آداب حصرت مهمتها الرئيسية في تبرير 


)۱( الاوردي» تسهیل النظر وتعجیل الظفر » م سس ۰ 
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السلطة القائمة ؛ التبرير هنا هو الذي يتطلب ويستدعي النقائض والمفارقات . وكل النقائض 
والمفارفات تجد تفسیرها في الشرط الايديولوجي المحدّد لنشأة هذه الآداب وتطورهاء 
والمحدد في الوقت نقسه لوظیفتها والمهام الم وكولة الیها 

إن هذه المرجعية سترهن السياسة بالأخلاق الدينية: كما سترهنها بالأقنعة الأخلاقية 
وتربطها أيضاً بالأخلاق العقلانية . وانطلاقاً من هذا التركيب ستنطق الآداب بعكس ما تقوم به 
الأنظمة السلطانية؛ ليظل مفهوم الوعظ والنصيحة مجرد أدب يحيل إلى تجربة في النظر وفي 
التاريخ » من دون أن يكون هناك تطابق بين محتوى الآداب» وفعل الدولة السلطانية القهرية 
والا سشد‌ادية التي عرفها هذا التاريخ . 

وقد تکون قوة التحلیل الخلدونی والنقد الخلدوني للسياسة السلطانية» قد حصلت 
بفعل المحاولة التي قام بها ابن خلدون وهو يتجه إلى تخطي أدب السياسة» والسياسة 
المدئية» ويحاول نسيان السياسة الفقهية. لهذا السبب حاول ابن خلدون ابتكار مفاهيم 
جدیدة» وأعاد صياغة مفاهيم قديمة ومعروفة في الأداب السلطانية » ليتمكن في نهاية المطاف 

من تدشین القول في السياسي مستعيناً بمفاهيم العمران والتاريخ والعصبية؛ وهو ما يشكل 

ثرة فکره الکبری داخل نظام الفکر الاسلاميی" 

لا يعني هذا أن ابن خلدون سیتخطی عتبات المرجعية الدينية العامة المرتبطة بما ُمکن 
أن نسميه روح العصرء نظام الفكر في عصورنا الوسطى (الإبستمي) الذي كان ينتمي إليه . 
فقد ظل فکره؛ رغم تجاوزه لخطاب السياسة السلطانية» ايعلي من القيمة المعيارية للسياسة 
ولم یتمکن من صياغة تفکیر في السياسي. باعتباره شأناً سیاسیا!". وفي هذه النقطة 
بالذات » ظل فکره قريب من الاداب السلطانية التي ظلّت بدورها تستعید سقفها في النظر 
الميتافيزيقي الديني الأخلاقي والتاريخي؛ من دون آن تتمکن من اختراقه آو تفجیره وتجاوزه . 
لقد ظلت السياسة الإسلامية والثقافة السياسية السلطانية بالذات جزءاً من مشروع الدولة 
السلطانية؛ ولعله الوجه الأيديولوجى الذي لا يمكن تقدير إمكانية اختفائه من دون القضاء 
على مقوّمات هذه الدولة. ۱ 

إن الدولة السلطانية» وهى المؤسّسة المحتضنة لهذه الآداب» تقف وراء هذه العملية؛ 
أي وراء استمرار هذا النمط من الكتابة والتفكير» لدعم وتدعيم تصورات محددة عن السلطة 
والملك والتدبیر . فالسياسة السلطانية ودولة القهر السلطاني وجهان لعملة واحدة. 

وعندما نقول إن الآداب السلطانية لم تتطوّر» وأن هيمنة الاخلاقي علی السياسي تعذ 
سمتها البارزة والمباشرة؛ فان انعدام تطوّرما لا يعني آنها حافظت علی المستوی الذي بلورته 


۰۱۶۰ علي آوملیل. السلطة السياسية والسلطة الثقافية: م. س» ص‎ )١( 
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التصوص المولدة لهذه الآداب» آي نصوص التأسیس (اين المقفع وعبد الحمید الکاتب ؛ 
وعهد آردشیر وکتاب التاج في آخلاق الملوك المنسوب للجاحظ)؛ بل [نها تراجعت بعد 2 
ساهمت أعمال الماوردي في إعادة تأسيسها في إطار مرجعية تركيبية» أي 4 مستتو عه 
للمآئور والتقلید الفارسي واليوناني» ممتزجین بالمائور التاريخي الاسلامي ‏ . 

إن علامة التراجع» هناء تتمثل في نص سراج الملوك للطرطوشي؛ وخاصة عند 
مقارنته بنصوص الماوردي . فقد بلغ الاختلاط في هذا النص في نظرنا حدوده القصوى ٠١‏ 

يستوعب الطرطوشي تاريخ الآداب السلطانية النصي» يستوعبه في اثجاه تلوينه 
بجرعات أخلاقية زهدية وزاهدة. فتضمحل في سراج الملوك «الجذوة المقفعية) التي لم تكن 
لتبرز فقط في العبارة القوية القصيرة والمتماسكة» بل في محتوى العبارة الذي يشي بنفحة 
عقلانية تاريخية» ويحدس حدوساً تتخطى دائرة المدى الزمني القصير والمتوسط» لينْصر 
بعين العقل نظراً يخترق في بعض الأحيان سقف الزمان» كما يتخطى سقف العقائد» وذلك 
من دون أن يسمح له الزمان» ومن دون أن تتيح له العقائد إمكانية بلرغ نقطة اللاعودة . فلم 
يكن الأمر ممكناً في زمنه» ولهذا تحدثنا عن نفحات وحدوس ولم يكن بإمكاننا أن نسمي أثره 
بأكثر من هذا. . . 

إن عناية نص الطرطوشی بالطلسمات؛ واستیعابه للمنحول اليوناني » واستعراضه في 
الان نفسه لمآئور دولة الخلفاء الراشدین» وبصورة مُتمْدّجة» واستحضاره الزهدي للميتافيزيقا 
الدينية؛ ممثلاً في التخویف من الدنيا والترغيب في الآخرة. . . کلها عناصر تعید تأسیس 
خطاب الا داب السلطانية بصورة جديدة» تقطع مع لحظة التأسیس الاولی ؛ وتقطم بالذات مع 
النواة العقلائية التي عرفتها هذه اللحظة» وخاصة مم ابن المقفع » والامتدادات التي عرفتها في 
آعمال الماوردي علی وجه الخصوص وهي امتدادات طوّرت في نظرنا نصوص الاداب؛ 
في مستوی البناء النصي» وفي مستوی التبریر الأيديولوجي التاريخي . 

إن الطرطوشي عندما یستحضر في نصه - کما قلنا ‏ مفاهیم الخوف من الدنیا؛ وما یتبع 
ذلك من مفاهیم وجکم تدعو لی الاستعداد للاخرة فانه یحطم تحت تأثیر ضربات هذه 
المفاهيم أخلاق التدبير السياسي» فتتحول مسالة التدبیر في فصول كتابه. إلى طقوس 
أخلاقية : محتقرة للشأن الدنيوي . 

إننا نعتقد أن الشأن الملكي شأن دنيوي بشري تاريخي ؛ شأن له مكانته الوظيفية فى حياة 
الإنسان والمجتمع. وعندما تقوم مقدمات النص وفصوله الأولى بالتذكير بالآخرة وبأخلاق 
الزهد. فانها تقلص من شأن أبواب التدبير الأخرى. فلا يحصل تطوير في الممخاطرة التى 
)١(‏ راجع الفصل الثالث من الباب الأول من هذا الکتاب . 
() راجع تحليل الجابري لنص سراج الملوك في : العقل السياسي العري» م. سء صن ١/ام.‏ 
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دشنتها رسالة الصصحابة , مخاطرة التفكير في شأن التدبیر السلطاني بما یمنحه النحاعة 
الضرورية لکل فعل سياسي في التاریخ ۱ والنظر إلى السياسي باعتباره در جة أعلى من باقي 
الدرجات المكوّنة للشأن الانسائي في ار بما في ذلك الشأن الديني . ولعل ابن المقفم 
هنا قد استوعب قول معاوية في إحدى رسائله : : حن الزمان» من رفعناه ارتفع ومن وضعناه 
اتضع» ‏ الذي ی يشير إلى أهمية السياسي في الزمان» في التاريخ » كما يشير إلى أبهة الملك 
ومجده الأرضي . 


لم تعد المخاطرة ة ضرورية في نص الطرطوشي؛ بل , إنه لا لزوم لها ما دامت ححياة 
الانسان عابرة. ان العيرة ة هنا تتجلى في الاهتمام بما بعد الدنيا . ونستطيع التأكد من هذا الأمر 
علد مراجعتنا لأبوابه الميتافيزيقية ة الأخلاقية. وقد شغلت حيزاً كبيراً في السراج ۳ فقد 
عملت الأبواب المذكورة على تحويل النص إلى نص مناقض لمراميه السياسي بل إنها 
جعلته نصا مختلفاً تماماً عن محفوظات التدبير (القلعي والمرادي والثعالبي وغيرهم) وأصول 
التدبير وآدابه الكبرى (مؤلفات الماوردي) . بل إننا نستطيع القول بأن نص الطرطوشي تحوّل 
بدوره إلى عائق جديد في تاريخ صيرورة الآداب السلطانية وذلك بابتعاده عن روحها الدنيوية 
العامة" . 


كانت الآداب السلطانية لحظة تأسیسها تروم التفکیر في الملك عقلیاً فقد اعتبر ابن 
المقفع أن الملك تدبير» وأنه شأن پتوخی تحقیق السعادة البشریة وذلك انطلاقاً من التناغم 
الاجتماعي المفترض في تركيبة مجتمعية مقرونة بالمراتب . وقد شلور خطاب النصح والعبرة 
التاريخية ورواية وقائع التاريخ وتجارب الأمم, ليساهم في تطوير النظر إلى الشأن السياسي . 
الا آن الاختلاط الذي شابه عبر صيرورته التاريخية النظریة» انعکس علی طبیعته النظریة 
فاختلط التدبیر الدنيوي» في بعض نصوصه بالتدبير الديني الأنفع والابقی والافضل بناء على 
معطيات اقتضتها روح العصر. 

لكن الشأن السياسي أبهة وزينة ودنياء فكيف يتم استيعابه ضمن نظرة أخلاقية زهدية 
ومتقشفة؟ هنا مرة أخرى تحضر الأقنعة. وتتخد الشخصيات التاريخية» والأنماط النموذجية 
صوراً ضدية ومتضادة. ولعل هذا ما يبرر قولناء في بداية هذا الفصل؛ . بمرجعية الأخلاق 
المعيارية» والأخلاق الوضعية» وأخلاق الأقئعة أو الأقنعة الأخلاقية . ذلك آن مجال الصراع 
الأيديولوجي السياسي يبيح ممارسة كل ما يُمكُن من امتلاك السلطة؛ واستمرارها بالمحافظة 
(1) من توقيعات معاوية» نقلا عن جهرة رسائل المرب؛ م. سه ص؟45. 
(۲) راجم: سراج اللوك م. س؛ ص۱۸۸ - ۳۳۶ - ۲۷ - 1۹ . 


(۳) مارس نص الطرطوشي حضوراً قویاً في الآداب التي جاءت بعده» وللتدليل على هذاء تُراجع دراسة 
إحسان عباس لنص الشهب اللامعة في السياسة النافعة في. مجلة الفکر العربي ۰ ع۰۲۲ ص514". 


YoY 


علیها. حتی وان اقتضی الامر التفریط في الخلاق والتشست بالاقنعة الاخلاقية . 


إن الاختلاط الذي أنجزه الطرطوشي في نظرنا بحكاياته التي تة ۰ تقفر على المنظور 
التاريخي لتستثمر في النص أخلاق الزهد والانعزال» والإذعان للسلطة السائدة بالطاعة 
لیر أفقرت ت المنظور التاريخي الذي كان رغم اختلاطه الأخلافي يمهد لإمكانية في 

قد م ترسيخ لحظة ما قل سا الب السلطانی: وذلك بتدعيم خطاب الدین 
والأخلاق بميثولوجيا الزهد الإسلامية الواقعية منها والمتخيلة. 


لم تتمکن الآداب السلطانية» إذن» من تجاوز السقف الذي رسمت ملامحه العامة 
والدقيقة في متونها المنتجة خلال حقب التاريخ الإسلامي . بل إننا نستطيع القول إن الآداب 
السلطانية بلورت خلال مراحل تطورها لغة ومفاهيم وغائيات محددة» وظلت تعيد إنتاجها 
بإيقاع ف في القول موحد » ونظام في النظر لا يتحرك الا ليعيد ويستعيد مقدمات ومادیء 
النصوص الموَّلّدة لتجليات الآداب في صيرورتها النظرية والتاريخية . 


لقد تبلورت الاداب السلطانية ضمن شروط محددة لم تتمکن من تجاوزها ا 
لظروف الواقعية للدولة السلطانية بما يمك الآداب من مراجعة قوآعدها ومقدماتها. 

نشير هنا إلى المرجعية السياسية النظرية والواقعية التي بلورتها أجهزة الدولتين اليرنطية 
ارس ثم مرجعية ة الوسلام كنشروع في التغيير التاريخي الهادف إلى توجيه التاريخ بناء 
على رسالة تروم إصلاح أحوال الدنياء بخطاب إلهي منزل ومنزّه ومطلق» وأخيراً تجربة في 
التاریخ نم تداخل فیها المشروع السياسي التاريخي القديم والمعاصر لميلاد الإسلام (بيزنطة 


) واأغ يه الأراكم الاس المتحدث بلغة السماء وملك ال رض الذي اسر 
وفارس) سد 4 اي اج يب تب 


بعد انقضاء فترة النبرّة والوحی والرسالت. وما أحاط بكل ذلك من ملابسات واشکالات 
ومعطيات فاعلة في بنية التاريخ والواقع» ومُوجهة للعقل والنظر الإنساني في مختلف أوجهه 
تداخلت صور المعطیات السابقة الذكر وولدت في التاریخ وفائم ؛ آنتبعت دولة القهر 
والرفاهية. دولة الحاكم الفرد المطلق. دولة التفويض الإلهي”" الراعي لزمام آمور العالم 
دولة الطاعة المدعمة والمبرّرة بالرسالة السماوية . ولم يستطع سلاطين الإسلام تجاوز صور 


آرامل ده ۾ أ کاس ج إل الک ۰ السلطانية عملت أ: ا 
اباطرة الروم واکاسرة اقفر نس 4 رغم أن بعض نصوص ال داب السلطانیه عملت اثناء بلورتها 


لمشروعها في التبریر السياسي لدولة الملك على التخفيف من حدة الصور المذکورت بحکم 
تناقضها مع أخلاق الرسالة الجديدة» فتحدثت عن الملك کمخاطرة وابتالاء › ودعت إلى 


)1( سراج اللوك م. سح ص4 .١١‏ راجع تحليل العروي لعلاقة نص الطر طوشي بنص أبن الأزرق» بدائع 
السلك في طبائع املك في : مفهوم العقل » م س» ص۳۱۸ 
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العدل . زلا آن هذه المعطيات لم تستطع إلغاء ما قررته الآداب السلطانية من النظر الی الملك 
باعتباره شأناً مقدساً والنظر إلى الطاعة باعتبارها أمراً دينياً وهو ما حول العقيدة في الثقافة 
السياسية السلطانية | إلى سقف في التبرير السياسي . . 

وهناك من الدارسین من نظر إلى سقف التبرير في التصوص السلطانية من زاوية 
المرتکز الاستدلالي المحایث لهاء وذلك بابرازه لالية الممائلة التي تقضي بالنظر الی 
الملك انطلاقاً من مثال الله والالوهیت وتحدد خاصية ملازمة لمنطق التفکیر والتبریر فی 
هذه الآداب. 

إن المخيال السياسي في الآداب السلطانية مخيال مُمَائْلة . وهذا ما أوضحه محمد عابد 
الجابري في الفصل الذي خصصه في العقل السياسي العربي لدراسة الأيديولوجيا السلطانية . 
بل إنه عمم هذه النتیجة واعتبر أن هذا الأمر لم يكن يتعلق بمن استعادوا ميثولوجيا الإمامة. 
بل اٍنه تعداهم لیشمل کذلك أُهل الستّة ۳ وقد اعتبر أن هذا المبدأ يحدد نوعاً من تسییس 
المئدس والتعالي به . 

تساهم المعطیات الانفة الذکر في توضیح علاقة السياسي بمجال العقل العربي ككل . 
وهو ما اتجه مشروع الجابري إلى مقاربته بالتقد في ثلاثة #نقد العقل العربي» المي يعد العقل 
السياسي العربي جزأها الثالث. وفي مجمل مشروعه اعتبر الجابري أن العقل العربي عقل 
فقهي وهو عقل لا يتقدم؛ إنه في نهاية التحليل يتأسس كلحظة معرفية تكرارية”. لقد 
تسس الکتاب النموذج؛ الکتاب النظام وتتابعت النسخ والاشباه» لحظة اکتفت داخل 
زمانيتها المغلقة باستعادة الأوليات والآليات القديمة بدون أن تشكك في أسسهاء أو تحاول 
تکسیر قوالبها(. 

آما محمد آرکون. فقد حاول تفسیر سقف نظام الأنظمة في الفکر الاسلامي؛ بناء علی 
مراجعته للقواعد الجزئية والفرعية المتضمنة في حقول ومجالات المعرفة في عصورنا 
الوسطی . وقد انتهی الی تعیین جملة من الخلاصات. نعتبر آنها تتطبق تماماً علی بنية الکتابة 
السياسية السلطانیة» وتحدد سقفها النظري . 

یعتبر الباحث المذکور آن القواعد النظرية الکبری التي تحکمت في عملیات تولّد النظر 
في العقل الإسلامي هي : 

١‏ الخلط بين الميثي (الأسطوري) والتاريخي؛ 
(1) محمد عابد الجابري» العقل السياسي العربي؛ م. س» ص۳۷۸. 
(؟) محمد عابد الجابري» تكوين العقل العربي؛ م. منء» ص55 .١١5‏ 
(۳) راجع پحنا: امشروع النقد في قراءة التراث)ء في قراءات في الفلسفة العربية المعاصرة» م. س: 

ص ۸۰ - ۹۰. 
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۲ - التدعیم القطعي للقیم الدینیف انطلاقاً من القرآن والسنة؛ 
- التأکید اللاهوتي لتفوق المسلم على غير المسلم؛ 
6 - حصر وظيفة العقل في الاجتهاد وتأویل الوحي؛ 
- تقديس اللغة» لقع من قاس المعنی المرسل من طرف الله ؛ 
5 - التأكيد علی تعالي المقدس 
[ن هذه المبادیء هي التي توجه النظر في مجال العقل الإسلامي» وهي التي تخکم 


= ا 1 ال ۵ A‏ دام 4 سم ۷ ۽ اا | ات ۸ 4 ۹ ال , لا + 
عملية تولد وتولید الافکار في » جوالب اجره اف ايه في ترس 6؟ وهي تتضمن رؤية 


محددة للعالی ۰ رؤية تسلم بأولوية الالهي < فى الكونء وتجعل الفکر متمرکزاً حول الوحي ؛ 
حتی عندما یستعین بأفكار مستقاة من فضاء معرفي مغایر؛ وهي تحول العالم الی فصل عابر 
من فصول تدبیر كوني غاني . 

واذا کانت المبادیء المذکورة وخاصة منها الأول والثانی والسادس؛ تحدد بصورة 
دقيقة وتامة جوانب من سقف وآليات عمل الآداب السلطانية: فإن هناك مبدأ آخر لم يرد في 


األعتاص | لد ها 5۹ 3 لا“ ر الا سلامی 4 أنه كان ۳ سا ال اعد أ ع 
صر التي ردود لام بسكتمي أل ساد مي يددع ۳ الهو اعد انر عن 


والجزئية السائدة في العقل الاسلامي. نحن هنا نشير إلى مبدأ التاريخ» مبدأ الواقع. لأن 
المجال الذي نبحث فيه هو مجال السياسي والسيادة السياسية . وفي هذا المجال وربما آکثر 
من غیره من مجالات المعرفة الانسانيق لا يکني فهم نظام النظر خارج آطر الواقع ۰ بل ينبغي 
دائماً معاينة نظام الواقع ومعطيات التاریخ أيضاً لضبط إيقاعه » وتحدید مسلماته ومنطلقاته 
بل ومطلقاته كذلك . 

يمكن أن نضيف أيضاً إلى كل ما سبق» أي إلى التعبينات التى حدّدناها في بداية هذا 
الفصل» وإلى نظام الأنظمة وسقف النظر ف في اقل العربي الإسلامي الذي رتبت ملاميحه 
العامة جهود الجابري وأركون» عنصر الدولة السلطائیت الدولة التى اعتمدت الآداب 
السلطانية كمشروع أيديولوجي يلحم وجودها في علاقته بالجماعة التي تسوسهاء ويضمن 
استمرارهاء وفق ما ترتئيه وتختاره من آراء ومواقف . 

إن المبدأ أ الناقص هناء المبدأ الذي يستطيع تفسير المعطيات التي حددناها في هذا 
الفصل» هو المبدأ الأبدیولوجی و فبواسطة الأيديولوجيا كآلية في التفكير نستطيع فك كثير 





Mohamed Arkoun, Pour une critique de la raison islamique, op, cit., p. 305. (1)‏ وال ظر کuذلىكڭ‏ 
محاولتنا في تقديم مشروع محمد أركون في كتاب العرب والحداثة السياسية» م. س» ص ۰٩۱‏ 

(؟) يقول الحابري: "كان من الممكن أن نعرج على عالم الأدب» عال الشعر والخطابة والمقامات» حيث تبیمن 
الأيديولوجيا الریعیة المؤسسة على ملح ' الأمير" وعطائه > والتي تروج من خلال تعابير أدبية متنوعة 
للأيديولوجيا السلطانية ولقضيتها المركزية: المماثلة بين الإله والخليفة؛ هذه المائلة الى تتحول فى - 
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من آلغاز ومعمیات الاداب السلطانية: خلطها واختلاطها؛ استمرارها وتکراریتها توظیفها 
لانماط فکرية متعددة ومتناقضة. تسیبسها للمتعالی» واعلائها من شأن السیاسی توترها 
الأخلاقي بين الأخلاق المعاییر والمبادیی والاخلاق الاقنعة والمظاهر. . كل هذه 
المعطیات تجد تفسیرها في الخاصية الایدیولوجية. باعتبارها قاعدة أصلية ملازمة لمیلاد 
وتشکل منظور الخطاب السياسي السلطاني في الاسلام وباعتبار آن الاداب في بئیتها النضية 


"۷ 


العامة تشكل وظيفة أكثر مما تبني تركيباً متماسكاً في النظر السياسي الخالص . 


- الخطاب الأدبي إلى مطابقة تخلع فيها على الأمير صفات الألوهية مباشرة. كان من الممكن أن نواصل 
البحث في هذا الموضوع في مختلف المجالات لو كان هدفنا الاستقصاء والإحاطة. إن هدفنا هنا ينحصر 
في تقديم نماذج دالة وكافية لإثبات الأطروحة التي نريد بلورتباء وهي أن العقل السياسي العربي مسكون 
مبوية الممائلة بين الإله والأمير)» العقل السياسي العربي؛ م. س» ص ۳۸۲. 
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الفصل الثالث 


الثقافة السياسية السلطانية: 
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مقدمات : 

نعالج في هذا الفصل الأخير من كتابنا موضوع كيفيات نقد وتجاوز الثقافة السياسية 
السلطانية. وذلك في إطار رسمنا لمعالم ميحدوديتها التاريخية ‏ بما ينبت لنا إعادة بناء فضاء 
السياسي في الفكر العربي المعاصر . 

وقبل مباشرة التفكير في محدودية الآداب السلطانية في أفق نقدها وتجاوزهاء بعد أن 
رتا مواقفها من إشكالية الزماني والمقدس وبصورة تاريحية وعينية ) وآبرزنا آهم ملام 
سقفها النظري والتاريخي» سنحاول الآن التذکیر ببعض المقدمات التي لها علاقة بما نروم 
إصابته من آهداف في هذا الفصل . 

المقدمة الأولى: لم تكن قراءتنا لمتون الآداب السلطانية ترى في هذه النصوص ذاكرة 
وتراثاً سياسيين استثنائيين» أو تراثا يحدّد مأثرة نظرية كبرى» أو ضحالة في الفكر وفي الثقافة 
السياسية الإسلامية الوسيطية» بل إننا ومنذ بداية هذا العمل» أي منذ رسمنا لملامح حدوده 
في الباب الأول» إلى فصول تعيين محدوديته في الباب الثالث» ومروراً بالبحث في نظام 


تجلياته ومظاهره كما أبرزنا بعض أوجهها في الباب الثاني» نظرنا إلى نصوص هذه الآداب 
بمنظار تاريخي» دون أن يعني هذا المنظار آو التصور الدلالة المباشرة لكلمة تاريخية . 
فالتاريخية المقصودة هنا تعني أن الأداب السلطانية عبارة عن إنتاج نظري يعكس رؤى ممختلفة 
ومتنوعة لمجال السياسي في فترات تاريخية متعددة ومتواصلة» حيث لا يمكن فصل مجراه 
النظري عن سياقات الصيرورة التاريشية الإسلامية . 

لقد قرأنا هذه الآداب باعتبارها حاجة تاريخية فعلية» ورأينا فيها جزءاً من مؤسسات 
الدولة السلطانية في مجال الهيمئة بالقلم. فقد نشأت وتطورت في إطار متطلبات الحكم 
السلطاني في تاريخ الإسلام؛ وعكست بلغتها ومفاهيمها ومراميها القريبة والبعيدة مشروعا 
سياسياً محدداً. هذا هو معنی التاريخية التي فهمنا في إطارها نصوص الآداب السلطانيةء 


1۲ 


النصوص التي تعني » بلغة عصرية » الثقافة السياسية التي تنتحها الدولة السلطانية بواسطة 
آجهر ته وتحمل على تعميمها باعتبارها الثقافة السياسية المطابقة لمتطليات الواقع 
تعنی النظرة التاريخية أيضاً محاولة فهم واستیعاب معطیات هذه الآداب » باعتبارها 
جزءاً من صيرورة فكرية أشمل و وأعمَ» تخص مجال تاريخ الأفكار السياسية . 
ونقصد بتاريخ الأفكار السياسية هنا كل معطيات الفكر السياسي التي لا تندرج ضمن 
القلسقة السياسية» أو ضمن علم السياسية بمعناه المعاصر› العلم الذي يستوعب التخصصات 


المعرفية الجديدة في حقل العلوم الإنسانيةء وهي التخصصات التي تعنى بكل ما له علاقة 
بالمجال السياسي» في آبعاده ومستویاته المختلفة. 


الفکر السياسي أعمّ من کل ما ذکرنا؛ وتاریخه پشمل کل الظواهر والمعطیات النصية 
السياسية التي بلورتها الثقافات الانسانية عبر التاریخ. والاداب السلطانية الاسلامية تندرج 
ضمن هذا المجال المعرفي » المحدد لجوانب من مستویات المجال السياسي عبر التاریخ . 

الاداب السلطانية لقافة سياسیة ۲ تنشئها المؤسسة السلطانية وتتبناها لخدمة مشروعها 
السياسي . ویحفل تاريخ الفکر السياسي الانساني بهقافات سياسية ممائلة» بلورتها الحضارات 
الانسانية الاخری وأقربها إلى الثقافة السياسية الإسلامية» الأدب السياسي الفارسي؛ 
والأدب السياسي البيزنطي» وآداب الأمراء في العصور الوسطى المسيحية» وخلال عصر 
النهضة الأوروبية. 2 

وبناء على ما سبق» فإنه يمكننا أن نوضح هنا أن قراءتنا للآداب السلطانية تمت داخل 
مقدمات تاريخ الأفكار السياسية» وذلك بحكم صلات الوصل المتينة القائمة بين معطيات 
هذه الادات في ميجال التذبير» ومعطیات الثقافات السياسية الملكية في الثقافات الإنسانية 
الأخرى التي أشرنا آنفاً إلى نماذج وأمثلة منها. 

المقدمة الثانية: للآداب السلطانية وظيفة محددة لا تتجاوزها ولا تحيد عنها؛ نقصد 


)١(‏ تجتبنا في هذا العمل أحكام القيمة ذات الصبغة اللاتاريخية التي بطلقها بعض الباحثين على بحض 
مدونات الاداب السلطالیت» حيث ينظر البعض منهم إلى متومها باعتبارها متوناً في الفلسفة السياسية» 
وأحياناً في علم السياسة» أو علم الاجتماع السياسي. فكل هذه الأحكام في نظرنا لا تقرأ الآداب 
السلطانبة فى تاريخيتهاء بقدر ما تحاول النظر إليها بلغة دفاعية » غير مطابقة لا لروحها العامة ولا 
لحتواها التصي الباشر. 

(۲) ما یدفعنا إلى مرادفة الآداب السلطانية بمفهوم الثقافة السياسية» هو تركة النصوص - النتنخبات. فقد 
عملت نصوص ابن قتيبة واين عبد ربه ونصوص الجاحظ كذلك على نشر خطاب سياسي بعینه » ما مکن 
النشب الإسلامية فى العصور الوسطى من استيعاب منطق المتعخبات المعبرة عن الثقافة السياسية السائدة. 
وإذا عرفنا أن نصوص الآداب السلطانية عملت على إعادة تدداول هذه المنتتخبات» حل لنا أن نقول إنها 
ساهمت في مزيد من تعمیم ونشر هذه الثقافة . 


۳۳ 


بذلك وظيفة التبریر والتسویغ» وإضفاء الشرعية على الدولة السلطانية» سواء آنجزها الکتاب ؛ 
أم أعدّها الفقهاء؛ أم حزرها الموخون والفلاسفة» آم کتبها الملوك والسلاطین بانفسهم. أو 
طلبوا من الکثاب تحریرها لمصلحتهم. وبناء علی تصورهم الخاص للرسالة المتوخاة منها . 
ففي کل الاحوال المذکورة ينشاً النص السلطاني لاداء رسالة محددة سلفاء هي الدفاع عن 
السلطة. وتبربر قیامها واستمرارها. و|براز کفاءاتها في حراسة الدین» وحماية البيضة والحوزة. 

لکن الاداب السياسية المتضمنة في الکتابة السلطانية تقَدّم النصح والموعظة بطريقة 
محددق وهى لا تستدعى الشاهد الدينى لمجرد إعلان لية أو تقرير هوية لصية. إن حضور 
الديني في الآداب يُستعمل لإصابة هدفين اثنين : 

آولهما: |علان انتماء السلطة لمقدس الحماعة. وثانیهما: استعمال معطيات هذا 
المقدس النصية فی التبریر والدفاعی بحکم قوته المستمدة من نسبه الالهي ولاعتقاد الکتاب 
بقوة نجاعة حججه؛ بسبب هيمنة المرجعية الدينية وتغلغلها فى الثقافة السائدة وفي العقل 
الناظم لها . ۱ 

للآداب إذن وظيفة أيديولوجية محددة: النظر إلى السلطة السائدة باعتبارها السلطة 
التاريخية المطابقة لتاریخ الحماعة الا سلاميت تبریر فهرها لتفادي الفتتة والهرج . وعبر تاریخ 
الدول التي تعاقبت في تاريخ الاسلام. وابتداء من الملك الاموي |لی الملك العباسي» إلى 
سلطنات البویهیین والفاطمیین والایوببین والسلاجقة. والمماليك والعثمانیین؛ كانت البنية 
السياسية السلطانية في كل هذه الدول واحدة : حکم استبدادي قاهر » وتدبیر سلطاني یعکس 
أبوية الحکام. ورعايتهم لمجتمع العامة پالدفاع عن أخلاق الطاعة . 

لم تتغیر نواة الاستبداد الصلبة الملتصقة ببناء الدولة في الإسلام. صحيح أن هذه النواة 
كانت تخضع لشروط ومتغیرات الصراع القبلي والعقائدي واقتصاد الفتوح والزراعة وأنها 
كانت في الأغلب الأعم تحصل بفعل تسویات تاريخية تتم بالحرب والدهاء السياسي. 
وتكون فيها الغلبة لمشروع في القوة قادر على الإطاحة بالسلطة القائمة. إلا أن الآداب 
السياسية السلطانية ظلت في کل هذه المراحل والتطورات - مراحل تطور الدولة السلطانية _ 
تشکل أداة القهر الأيديو لوجية المسوغة لتقالید الاستبداد. وتقاليد التدبیر السلطانی الطاغية 
والمهيمنة . ۱ 

وعندما نستعمل هنا مفهوم الأیدیولوجیا: فإننا نستعین به لفهم آلیات إنتاج هذه الآداب 
في مستوی المفاهیم والمواقف والاراء المتبلورة داخل مساحة نصوصها . ٍذ یمکننا المفهوم 
المذکور من استیعاب متناقضات النص» مفارقاته. دعاویه الملتبسة لغته بل لغاته المختلطة 
ومغالطاته. ففي مجال النظر الايديولوجي بالذات» لا یمکن الاهتمام بالنسقية المحکمة 
للتصوص. لان التبرير الأيديولوجي یسمح بامكانية ترتیب ما لا یقبل الترتیب فى مستوى 
النظر» وفي مستوی البناء الاستدلالي . وما یشفع له ذلك : الغائية الموضوعة للنص : غائية 
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تسویغ الحکم السلطاني بکل الوسائل الممکنة وبکل الوسائط والالیات المتاحة. 

المقدمة الثالثة : أتاحت لنا قراءتنا لنصوص متعددة من هذه الآداب» نصوص أنتجت 
على مدى زمني طويل» أزيد من عشرة قرون (من القرن الثانى إلى القرن الثالث عشر 
الهجري) معايئة كثير من جوانب هذا الخطاب» سواء في مستوى الشكل أو في طبيعة 
المحتوى› أو في الغاية والهدف» وكذلك في علاقاتها بالدولة السلطانية المتعاقبة على حكم 
الجماعة الاسلامية . 

ونظراً إلى أننا اخترنا متابعة الأداب السلطانية من خلال تاریخها الطریل» فقد بحثنا 
آليات إنتاجها العامة » مرجعینها ونظامها في القول والتبویب ومرامیها السياسية الفعلية . 

لقد كانت الآداب السلطائية. مثلها مثل باقي مجالات الانتاج النظري الاسلامي: 
محكومة بعاملين كبيرين : نظام في النظر يرتكز على العقيدة الإسلامية› وشروط في التاريخ 
ترعى مصائر النظر والبشرء ولا يستطيع الفكر تجاوزها» وخاصة |ذا کان موضوعه پرتبط 
بمجال الممارسة السياسية. 

لا يتعلق الأمر هنا بخطاطة فى التصوّر المنهجى الجاهز» فالآداب السلطائية تعكس عبر 
مسارها الطويل جوانب هامة من الثقافة السياسية العامة التي كانت سائدة في التاريخ 
الإسلامي. وهي قبل ذلك وبعده. محصلة تاريخ معقد من المرجعیات المتناقضة. 
والمرجعيات الساعية للتلاؤم مع مرجعية مركزية سائدة . ولهذا حفل النص السلطاني بكثير من 
مظاهر التوتر» التناقض. الانتقاء والانتخاب وذلك في إطار سعيه للمواءمة بين تاريخ فعلي 
في الممارسة السياسية السلطانية» ومرجعية دينية أخلاقية» ومرجعية تاريخية ممتزجة بفکر 
ديني قدیم وذاكرة سياسية قَبْلية؛ وقد أثمر كل هذا المزيج النص السلطاني. 

نستطيع القول إذن؛ إن النص السلطاني يستند في روحه العامة إلى بنيتين نظريتين» وقد 
عمل الکاتب السلطاني» مژلف ومنتج النص. علی لحمهما وإيجاد صلات من المطابقة 
والتکاف النظري بینهما. نقصد بذلك بنية المعطی التاربخي المتمئل في تجارب الاقدمین؛ 
وحکم الأوائل وأقوال الملوك وقد آضاف الیها جکم التاریخ المحلي والخاص؛ تاريخ 
الإسلام بعد أن عمل على قراءته بطريقة خاصة؛ ثم بنية النضية الاسلامية باعتبارها القول 
الذي لا يُردء القول الفاصل في کل خلاف نظري آو آمر تاريخي أو سياسي. ومن خلال 
عملية ترکیب تبريرية» تناسلت نصوص الاداب؛ جامعةً لمشروع واحد في الفکر السياسي: 
هو مشروع تبریر استمرار الدولة السلطانية باعتبارها الاداة السياسية المناسبة للتاریخ» 
والمطابقة لطموحات الفاعلین فیه . 

المقدمة الرابعة : لقد تبیّنا من خلال مراجعتنا لتاریخ إنتاج الآداب السلطانية في الفكر 
السياسي الاسلامي» وجود استمر ارية حافظة لهذا النوع من الخطاب في ثنایا الفکر الا سلامي . 
وإذا كان التاريخ السياسي الاسلامي ملیاً بالتحولات والانقلابات» ومختلف آشکال التخیر 
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المعهودة في التاریخ» فإن الآداب السلطانية شكلت خلال المراحل المذكورة سجلا مواكباً 
لکثیر من قضایا الملك وشوون التدییر السلطاني . 

لم تتغیّر وظيفة الرسالة التي ببقها خطاب الاداب السلطائية وان تلونت بمظاهر تاريخية 
عينية متعددة: آسماء الکتاب وأسماء الملوك آسماء آولیاء العهد وأسماء الوزراء» أسماء 
السلطنات والامارات . . واتخذت آشکالاً متعددة : کتابة النصح المباشر» کتابة العهود: کتب 
المنتخبات » وکتب الوزراء والعتاب» وسیر الملوك؛ ومحاولات التشجیر المنمطة لتقالید 
السلطة والتدبير. 

في كل الأشكال والمظاهر التي تنوعت في سياق تبلور وتطور هذا النمط  ٠‏ لم تتخير 
روح الآداب السلطانية. قد تكون تكيّفت أحيانا مع موقف سياسي بعینه » أو عبرت عن 
شخصية كاتبها وكفاءته الذانية في الإدراك والفهم. أو عكست فقر ثقافة كاتب أو فقيه أو 
توجهاته الأخلاقية والعقائدية» إلا أن نظام هذه الآداب لم يعرف أي تطوير يستحق الذكر. 

لم تنتج الآداب السلطانية ما یخترق نمطية التناصض على وجه العموم والإجمال التي 
شكلت نظامها الأعمق. فقد ظلت سجيئة الكتابة النصحية: تبرير مواقف السلطة السائدة. 
الاستنجاد في الرؤية والتبرير بسقف النظر العقدي بصورة مباشرة أو بتوسط الآليات الأخلاقية 
والمیتافیزیقیة۱) . 

ان الاختلاف یقع خارج نظام الاداب السلطانية؛ إنه يقع في مجال الكتابات السياسية 
الاخری . یقع في آداب السياسة المدنية» أو في الأدب الفقهي. أو السياسة الفقهية. كما يقع 
في الكتابة التاريخية» عندما نفكر فيها باعتبارها كتابة سياسية» أو في المنظور السياسي 
الشيعي". أما في مستوى صيرورة النص السلطاني» فقد ظل السقف النظري» الذي رسمنا 
مالامحه العامة وآلياته في النظر والاستدلال» بمثابة إطار عام یتحکم في إنتاج هذه الاداب 
ويعيد إنتاجهاء ٠‏ لتشكل خلال التاريخ الإسلامي خطاباً سياسياً آیدیولوجباً بتوخی دعم وتبرير 
شرعية ومسلكية ومواقف واحتيارات السلطة السائدة . 

لقد كان الكاتب» الفقيهء الوزير والملك» کانوا جميعاً ينتحون») عبر تاريخ النظر 
السياسي في الإسلام؛ کتابة نتتصر لتدابیر واختیارات السلطة السائدة» وتحذر العامة من مغية 
نقد السلطة أو الخروج عليها . كما ننشر أخلاق الطاعة والصبرء بحجة المحافظة على , النظام » 
والتغلب على أزمنة الفتن التي تزهق فيها الأرواح› وتمتحن فيها الرسالة التي تحملها الأمة 
() راجم الفصل الثالث من الباب الاول» والفصل الثاني من الباب الثالث من هذا الکتاب . 
() ليس القصود هنا هو أن اتير كان سمة ملازمة للكتابات السيارية لاو إن ما نريد توضيحه بالذات 


هو أن الاختلاف داخل التمط السلطاني يكون أساساً ارج أي أنه قائم في الأنماط الأخرى التى 
استعملت مفاهیم ومعطیات سياسية وطرقاً استدلالية خر ۱ 
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وترعاها السلطة. فمن أجل كل ذلك. عملت الاداب السلطانية علی الدفاع عن السلطة 
السائدق» ونم تناقل حجح بعینها (حکم. مواعظ حوادث تاریخیة) للدفاع عن دولة بعينهاء 
وتاریخ لم یعرف سلطة غیر قاهرة. 
۱ المقدمة الخامسة: عندما نتحدث عن النقد والتجاوز في هذا الفصل. فاننا نمیّز بين 
امرین ائنین : النقد من جهة. والتجاوز من جهة آخری. 

وإذا كان النقد يُعتبر أمرأ إرادياً واعياً» كما يُعتبر فعلاً يوس مشروعیته التظرية: ضمن 
سياق من المعطيات التاريخية العينية والملموسة» فإن التجاوز يعد مشروعاً تاریخباً آکبر من 
فعل التقند الإرادي والواعي. إن الفرق بين الاثنين هو فرق بين المبادرات التاريخية الفردية» 
وفعل التاريخ الممهور بالإرادة المجتمعية» والفعل التاريخي القادر على إنجاز أفعال اللاعودة 
أو اللاتراجع» وهي أفعال ترادف فعل التجاوز المقصود. 

لقد انطلق مشروع إعادة تأسيس النظر السياسي في الفكر العربي المعاصر منذ قرنين من 
الزمان » بخطوات متعددة واكبت التحوؤللات الشكلية التى عرفها نمط السلطة السائدة في دول 
العالم الا سلامي وبصورة قسرية بحکم مقتضيات الزمن الإمبريالي التي رسمت ملامح نظام 
في الدولة اعتبرته کونیا بناء علی مقاسها الخاص . ولم يكن بمکان النخب السياسية السائدة 
آنذالك في زمن التأخر التاريخي الشامل (الانحطاط) إلا أن تقبل عملیات النسخ والاستعار 
ثم الحماية والاستعمار لتتحول اٍلی کیانات تستمد من مظاهر الدولة العصرية آلیات جديدة في 
السطوة» دون آن تتمکن من استیعاب متطلبات النمط السياسي الجدید (الدولة الوطنیة) . 

ولهذا السبب. اتجه الفکر السياسي الاصلاحي الی بلورة شعارات المرحلة» من أجل 
دولة جديدة قادرة علی تملّك قیم السياسة الحدیلة . ومنذ ذلك الحین» ظل الفکر السياسي 
الاصلدحی ینتد ازدواجية الدولة المتمتلة فی مظاهرها الحديثة المختلطة بمنطق التقلید 
السلطاني"؟. من دون آن ینجح في تقلیص مساحة التقلید المهيمنة علی منطق الدولة. 
واستمرت الدولة تراوح الخطی بین مطلب آن تکون دولة حدیثة. وهو مطلب خارجي في 
الاساس ۰ وقد تحول بفعل وأفعال المثاقفة والتطور التاریخی إلى مطلب للنخب السیاسیة 
وبين القكر السياسي المحایث لنظام الدولت وهو فكر يستدعي خطاباً في السياسة التراثية: 
سابق فى محتواه علی مظهر الدولة الوطنية» آي سابق علی مرحلة الحدائة السياسية التي 
اتست نظام الدولة الجديدة في الغرب الاوروبي . 

نريد أن نضع یدنا في هذا الفصل على هذه المفارقة؛ لنفكر في كيفية تجاوزهاء وذلك 
بمزید من نقد الفکر السياسي التقليدي. ومزید من التفکیر في کیفیات التجاوزء من دون أن 
یعنی هذا آبدا آننا نرشح «دولة التنظیمات» کما تأسست في واقعنا لتصبح دولة الشرعية 


)۱ شرك اله العروي» مفهوم الدولة م۰ س٠‏ ص۱۲۹ ۱۶۱ 
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والمشروعية . 
إن المقصود بهذا العمل بالذات هو ترتیب جملة من العناصر النظرية التي نعتقد بأن 
التفكير فيها قد يُساعدنا على إدراك مواطن الخلل» ومظاهر التوتر والصراع القائمة في مجالنا 
السياسي» خطاباً وممارسة. 
ونظراً لصعوبة وتعقد الموضوع. فقد اخترنا عتبة بعینها ننطلق منها لتقدیم عناصر آولية 
عامة» تُظهر من جهة محدودية الاداب السلطانیة» وتفتح فضاء‌نا السياسي على أسئلة جديدة 
وقضایا نعتقد بجدوی التفکیر فیها؛ والتفکیر انطلاقاً منها في تجدید وتطوبر خطابنا السياسي . 
۱ - الاداب السلطانية: سوال الاستمرارية : 
وجهت المقدمات المذکورة آهم خطواتنا في هذا البحث» وقد استطعنا بالاستناد إلى 
محتواها بناءه بالصورة التي هو علیها الآن. وانطلاقاً منها کذلك نرید آن نقف في هذا 
الفصل الأخيرء على ما يؤكد وعینا بمحدودية هذه الاداب وذلك من خلال تناول قضایا 
محددة وصياغة أسئلة معينة» ثم محاولة الإجابة عليها. 
لم يختف نص | الآداب السلطانية من , تاریخ الفکر السياسي الا سلامي , خلال مختلف 
الأطوار والمراحل التي قطعها هذا الفکر . والإنتاج المطبوع والمحقق من هذه النصوص» 
يظهر عينة هامة من هذه الآداب» ومن الثقافة السياسية السائدة فى الفكر السياسي الإسلامي . 
وخاصة عندما نقارنه بأنماط الكتابة السياسية الأخرى المعروفة في التراث الإسلامي. 
هذا من دون أن ننسى الإشارة إلى أن المرجعيات المركزية لهذه الآداب» تجلت في 
أنماط أخرى من القول ذات صلة مباشرة أو غير مباشرة بالفضاء السياسي . فقد استوعبت 
كتب التاريخ والأخلاق والفقه والفلسفة أيضاًء جزءاً غير يسير من مرجعية السياسة الفارسية. 
ومن -حمولة ة اص السياسي الإغريقي المنحول والصحيح» كما استوعبت روح العصر ومنطقه 
ومنطوقه المنضمن في الرسالة الدينية. 
إن هذا الأمر يعني أن ثقافة الآداب السلطانية كانت تعيّن ملامح حضورها في فضاء 
أوسع أو أكبر من فضاء نمط بعينه من الكتابة السياسية . فقد كانت السلطة السائدة» سلطة 
الملوك الطغاة المتعاقبين على حكم أرض الإسلام. في حاجة إلى الدفاع عن شرعيتها 
ووجودها باکثر من , طريقة» وبتوسط أكثر من ) وسيلة خطابية . 
استمرت الاداب السلطانیف إذن» كنمط في الکتابة وفی التبریر السياسي المواکب 
لتحولات الدولة السلطانية. وقد بلورت خلال تاریخها الخاص نظاماً في القول 
الأيديولوجي؛ غايته الأولى والأخيرة استیعاب الشکل السلطاني في الاداء السياسي. 
ونسویغه تاریخیاً ثم الدفاع عن استمراره بدعوى احراسة الدين وسياسة الدنيا» . 
أما تجليات هذا النظام؛ فيمكن أن نوجزها في الدفاع عن المبادىء الكبرى الآتية : 


YA 


۱ - الملك مقدس ؛ 

۲ - الطاعة آمر دینی؛ 

۳ - الندبیر عناية ورعایة( . 

قد لا تبدو المبادىء المذكورة جلية في كل نصوص الآداب السلطائية ؛ قد تتخذ أقنعة 
متعددة في بعضها الآخر؛ وقد د تعبر النص في | إشارة» في حكمة» > في حديث موضوع. أو 
رواية مفتعلة» ؛ أو تاريخ متخيّل ؛ كما قد تشكل لازمة مجازية قابلة لأكثر من تأويل ؛ + وقد تکون 
مباشرة وصريحة ومعلنة؛ وقد يكون بعضها أحياناً مقروناً بالبعض | الآخر؛ وقد يحصل بعضها 
يحصول البعض الآخر . . إلى غير ذلك من الصيغ التي تتيح | إمكانية التعزف علیها آو التعزف 
على جزء منها بتو سط قرائن ومعطيات أو عن طريق حوادث ومرويات. 0 

نقد مكنتنا قراءتنا للمتن السلطاني من نبيّن ملامح السلطة المستبدة السائدة. وتبین 
مسوغات الاستبداد التي ڌ تحوّل الشأن الملكي | إلى شأن قريب من الشأن الإلهي . فتكون عناية 
الملك بالعامة والخاصة أي رعايته لرعيته؛ ممائلة لعناية الله بالعالم » وتقدیره لجریانه منذ 
خلقه للخلق وإلى يوم الدين. 

السؤال الذي نريد أن نطرح هنا هو : كيف نبرر استمرارية الخطاب السلطاني في الأزمنة 
الحديثة؟ 

وقبل الاجابة عن هذا السژل لا بد من التوضیح: آولا» أننا لا نقصد بالاستمرارية هنا 
حضور النمط نفسه من الکتابة کما پلورته الاداب السلطانية . ان الحضور والاستمرارية 
المعنيين في سؤالنا هما حضور المفاهیم السياسية السلطانية. وحضور الطقوس السياسية 
المصاحبة لهذه المفاهيم في أكثر من مظهر خطابي. وکذلك حضور الروح التي کانت وراء 
إنتاج هذه الآداب » أي حضور نظام الدولة السلطانية متشحة بأقنعة ومواصفات جامعة لعحائب 
ومفارقات لا حصر لهاء مفارقات لم يتمكّن التنظير السياسي العربي المعاصر من بلورة 
صورتها النظریة رغم الانتقادات وردود الفعل التي ما فتشت تطفو علی سطح الواقع العربي 


(۱) حدد اتیان دو لا بوسیه خصائص السلطة اللکية ذات الق الالهی فی العناصر الاتبة : 

۱ - السلطة مقدستة؛ ومعناه نا تتجاوز ما هو بشري؛ ۹ 

۲ - السلطة آبرية» ومعناه آن البشر یظلون دائماً مي نظرها قاصرین وينبفي الحجر علیهم؛ لأنهم لا 

پستطیعون تدبیر شوونبم بأنفسهم؛ 

۳ السلطة مطلقة ؛ 

السلطة خاضعة للعقل . 

وإذا كانت الخاصية الأخيرة تبدو متناقضة مع النصائص السابقة عليهاء فإنه يمكن فهمها بدلالة إحالتها 

Marie- Claude Bartholy & Jean Pierre Despin, Le Pouyoir: عل منهو م الحق الطبيعي . نقلا عن ؛‎ 
science et philosophie politique, Paris, Ed, Magnard, 1977. p. 55. 
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رافضةً لطبيعة هذه السلطة وطبيعة ممارستها ونوعية العلاقات التي آقامتها وتفیمها مع 
مؤسسات المجتمع المدني العربية. 

فنی آغلب الدرل العربية الاسلامية لا تزال علاقة الحاكمين بالمحكومين تتم بتوسط 
لغة الآداب السلطائية» وما زالت السلطة تنظر إلى نفسها من الزاوية نفسهاء زاوية نظر الحاکم 
السلطان. الآمر الناهي» الآمر الذي لا راد لأمره» ولا ضابط تانونياً وموسسیاً لقراره وحكمه 
وسطوته(. 

تجد الاستمرارية مبررات وجودها في طبيعة السلطة السائدة نفسها. فما دامت آنظمة 
الحکم في آغلب الأقطار العريية والاسلامية تستمد شرعیتها من قوة القهر التي تمارسها على 
المجتمع ؛ ٠‏ فانها تلجأ بالضرورة إلى سقف الآداب السلطانية لتحتمي به » ولتنشیء بواسطته 
سياجاً أيديولوجيا يمنحها إمكائية الاستمرارية الحامية لمصالحها المتمثلة في تملك أبهة 
السلطة والتعالي بها عن المجتمم. 

لم يكن بإمكان العالم الإسلامي أن يتجتب رياح الحداثة السياسية التي فرضها الغرب 
الأوروبي على العالم . ومنذ القرن الثامن عشر كانت الدولة العثمانية قد بدأت تنجز حواراً مع 
مشروع الحدائة السياسية الغربية» وذلك بإدخال التغييرات اللازمة لبناء دولة عصرية. وقد 
حصل الشيء نفسه في أغلب الأقطار العربية الاسلامیت» وبدرجات متفاوثة في العمق 
والشمول» ولا سيما في النصف الثاني من القرن التاسع عشر”" . 

لم يكن الأمر هنا يتعلق بتطور تاريخي متدرج ولا بصيرورة ذاتية ممائلة لصيرورة 
اللهضة والتغیر والحداثة کما تبلورت في المشروع الحضاري الغربي . فقد واكب عمليات 
التحديث الفكري والاقتصادي والسياسي في العالم الاسلامي انطلاق مشروع المد 


(۱) تبلور في السنوات الأخيرة في العالم العربي جهد فكري في العناية بمسألة الدولة والفكر السياسي . وهذا 
الجهد رغم أنه لم يؤت بعد النتائج الرجوة منه» الا آنه يؤشر على انخراط مؤسسات المجتمع المدني العربية؛ إلى 
جانب الباحثين والمفكرين المعنيين بالشأن السياسي العربي الإسلامي وبالشأن الإصلاحي والنقدي» في إنتاج 
وبلورة ثقافة سياسية جديدة. ولا شك أنه ستكون لهذا الجهد في المدى المتوسط آثاره في تطوير العمل والنظر 
السياسي العربي . ویْمکن مراجعة الاعمال التي آصدرها مرکز دراسات الوحدة العربية في موضوع الدولة 
للتعرف على التطورات التي تعكسها هذه الجهرد. من بين هذه الإصدارات نشير إلى : 
- الجتمع والدولة في الوطن العریب (۱۹۸۷) وهو مجلد جماعي بتنسيق الدكتور سعد الدين إبراهيم. 
- الجتمم والدولة في الغرب العریی (۰۲ ۰۱۹۹۲ عبد الباقي الهرماسي . 
المجتمع والدولة في المشرق العري؛ (۰)۱۹۸۷ غسان سلامة. 

- الدولة التسلطية في المشرق العربي المعاصر؛ء (ط ۰۲ ۰)۱۹۹۵ خلدون حسن الثقیب. 

(۲) راجم القسم الثاني من کتاب هشام جعیط؛ آوروبا والاسلام. صدام الثقافة واطدائة» بيروتء دار 

الطلیعت ۰.۱۹۹۰ 
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الاستعماري» فترتبت عن ذلك جملة من ردود الفعل المتناقضة وتولدت وقائع وآفکار 
متداخلة وممختلطة . 

یوضح أحد الباحثين سیاق ال صلاحات السياسية التي نحن بصددها فیقول : «کانت 
عملية الإصلاح - في مرحلة أولى دامت | إلى حوالى ۰ تقريباً - تقوم بها الدولة السلطانية 
ذاتها. وان کانت متأثرة بضغوط دول أوروبا ١‏ قناصلها وسفرائها وکتابها. ومن 
المعلوم أن الإصلاح لم يكتب له النجاح الکامل في آي بلد من البلدان العربیت ولا حتی 
الإسلامية» لأسياب متعددة)۲۲. 

أما لماذا لم تنجح الا صلاحات السياسية» بإصلاح الدولة بالذات» فقد فسّر باحثنا 
ذلك بكون معنى الإصلاح لم يكن واحداً في وعي الأطراف المعنية بموضوع الإصلاح . 
فالسلطة كانت ترى في الإصلاح مناسبة لتدعيم وتقوية سطوتها للتمكن من مواجهة أعدائها 
المتريبصين بحوزتها. » لهذا اتجهت إلى إصلاح مؤسسة الجيش» ولم يكن الإصلاح هنا يُمثْل 
قطيعة مع مفهرم المستبد العادل. أما النخبة المصلحة» فقد اعتبرت أن الإصلاح المطلوب 
یتمقل في التغلب علی مظاهر التأخر والانحطاط وذلك باقامة العدل» والرجوع إلى صورة 
منمطة للتاریخ ال سلامي» تری في حقية بعینها الملاد القادر على استعادة تاريخ تلعدل 
والمشورة والفتح . . . وقد أحفق الطرفان معا فتدخل الغرب مباشرة واحتل العالم العربي 
الاسلامي. فعاشت شت الدولة تجربة في الاصلاح الخارجي القسري: تجلى ذلك في ما يعرف 
ببرامج الاصلاح الاداري والحکومی" ٠"‏ مما نتج عنه تشكل صورة جديدة لنمط سيادة الدولة 
في العالم الاسلامي» وهي الدولة التي لا تزال قائمة إلى يومنا هذاء أي بعد انتهاء المر حلة 
الاستعمارية المباشرة ؛ وما نتج عنها من إصلاحات طالت كل الجوانب المظهرية في الدولة ؛ 
أي آنها تو قفت عند سطح رشکل النظام السياسي الحدیث ‏ من دون أن تتمکن من تجذیر 
منطق هذا الشكل في الوعي السياسي المواكب له في التاريخ . 

اتخذت الدولة السلطانية أثناء عملية حوارها القسري مع الغرب بعض مظاهر الدولة 
الحديثة» وذلك بسعيها إلى إصلاح الجيش» وإصلاح نظام التعليم ٠‏ والنظام الاقتصادي 
والمالي والإداري» لكنها لت في ماهيتها السياسية دولة سلطانية 

لم تكن عملية | إعادة تأسيس الدولة في العالم الإسلامي ؛ في ضوء التحديات الجديدة 
التي فرضها الغرب» مجرد عمل بسیط وممکن الحصول ؛ بفعل عملیات النسخ والاستعارة 
عيذ اله ارو تور رسد م۱۳ ۱۳۱ 
(۲) نفس ص۱۳۲. 
(۳) یمکن الرجوع في هذا الوضوع ال كتاب علي آوملیل. الاصلاحية العربية والدولة الوطني بیروت؛ 

المركز الثقافي العربي: ۰۱۹۸۵ ص۱۹۳ - ۲۱۵. وکذلك کتابنا؛ التأویل والفارقت, نحو تأصیل فلسفي 
للنظر السياسي العري بيروت, المركز الثقافي العريء ۰۱۹۸۷ ص٩‏ - ۲۵ وص ۲۷ - .8٩‏ 
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والتقلید . ذلك آن وراء الدولة الوطنية» في المشروع السياسي التاريخي الاوروبي ؛ مشروعا 
فی النظر السیاسی الحدائي؛ ومشروعاً في النهوض الاجتماعي والاقتصادي . وبالتالي. فان 
اد وتطور هذه الدولة كانا مشروطين بتاريخ من التفاعل المستوعب لتجربة تعكس فيها آلة 
الدولة محصلة سيرورة تاريخية . فالدولة الوطنية في الغرب تعذ ثمرة تاریخ طویل ومعقد من 
لصراع وکل نسخ لها یود الصور والاشباه کما یود المفارقات» ولا يُمكن من بلوغ 
الاصلاحات والاهداف المرجوة"؟. 
آما ما حصل في العالم الاسلامي من نقل فوقي» فانه لم یثمر سوی تطویر آلیات 
التسلط السلطاني» بدل تقليصها والحد منهاء وهو الهدف المرتبط بنشأة الدولة الحديثة في 
تاريخ الغرت . 
عندما واجه خير الدين التونسي في مقدمة أقوم المسالك في معرفة أحوال الممالك”"'. 
الفقهاء المتزمتين الرافضين لمبدأ اصلاح آليات الدولة وتلظيماتها في تونس › استعمل أثناء 
دفاعه عن ضرورة الإصلاح لغة السياسة الثر اثية . فقد تجلت له آلة الدولة العصرية في 
«التتظیمات!. وطفق طیلة نصه المذکور یدافع عن هذه التنظيمات”' (إصلاح الجيش؛ 
والادارت والتعلیم» ووسائل الجباية الضرائبية)؛ وال لم یتمکن من [دراك النواظم الفکریه 
المؤسّسة لهذه التنظيمات. ولهذا السبب استعمل في دفاعه لغة السياسة الوسيطية للدفاع عن 
مشروع الدولة الحديثة» من دون أن ينتبه إلى أن الدولة الوطنية نما قامت بعد تصفیتها التاربخية 
الطويلة والمعقدة لإرث دولة العصور الوسطى المسيحية» المكبّلة بقيود الكئيسة وسیاستها . 
مل جهد خر الدین التونسي» في الا صلاح السياسي ؛ مسعى في التكيف مع متطلبات 
قوة «التغییر الأوروبية الحارفةا ‏ وهو جهد لم یتجاوز عتبة محاولة استیعاب الالیات السياسية 
الحديثة بدون لخلفياتها الفلسفية السياسية الحديثة والحداثوية ددا وقد رسمت محاولته 
معالم مقاربة لا تزال متواصلة بصيغ وأساليب آخری» في تاریخنا المعاصر . ولهذا تعد 


(۱) غسان سلامة وآخرون. الامة الدولة والاندمام في الوطن العربی: مرکز دراسات الوحدة العربيق 
۹ ۰۱ القسم الارل ص۱۳ - )۲۳. 

(۲) خیر الدین التونسي. مقدمة آقوم السالك في معرفة آحوال المالك تونس؛ الدار التونسية للششر 
ص۲ ۰.۱۵ 

(۳) یقول عبد الله العروي: هذا البرنامج الذي طبّق آثناء مرحلة الاصلاح تستلزم عناصره بعضها البعض : 
لا بيروقراطية ولا جیش بدون (صلاح جبائي لا اصلاح جبائي بدون ارتفاع الانتاج . ۰ . ووراء البرنامج 
منطق هو منطق الفكرة الليبرالية حول الدولة التي كانت رائجة في القرن التاسع شر ا مفهوم الدولت 
م س» ص۱۲۲ - ۰.۱۳۲ 

Bachir Tlili, Les Rapports culturels et idéologigues entre Porient et [occident, en : راجع کاب‎ (£) 


Tunis au XIX ême siêcle (1830 - 1880), Tunis, P. U, T., 1974, chap. XI, pp. 537 - 590‏ » و کذلك ؛ 
Mongi Smida, Khereddine, Ministre- Reformateur, Tunis, M. T,. E,, 1970, p, 107,‏ 
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الازدواجية سمة ملازمة لفکرنا السیاسی وثقافتنا السياسة. 

إننا باستحضارنا لنموذج خير الدين التونسي نكون قد اخترنا مثالاً أكثر إيجابية وتفهماً 
من الفقهاء المتشددين الرافضين لاي اصلاح . فقد کال لتجربة خير الدين الفعلية فى الممارسة 
السياسية؛ بجوار بايات تونس» وفي عاصمة الإيالة العثمانية: ما مكنه من بلورة نص فى 
الدفاع عن «حسن الإمارة». المرتبط بإنجاز التنظيمات التي تمكن من إصلاح أجهزة الدولة 
وتمكنها من مواكبة التغيرات الجارية والاستفادة منها. ونظراً للظروف والشروط التاريشة 
التي صاصت بر نامجه الإصلاحي› فقد أختار اللغة التوفيقية لمواجهة الفقهاء الذين كانوا ما 
برحوا يتشبثون بطوبى الخلافة» ويلهجون بمفاهيم الإصلاح القائمة على النصح والموعظة. 
والمستندة إلى مبدأي العدل والشوری المجردین » من دون الانتياه إلى علا فة طم و حهم 
الطوباوي بتكية الدولة السلطانية» وعلاقة استمرار تعلّقهم بطوباهم القديمة الجديدة بتكريس 
دولة التنظیمات کقوة قهرية «عادلة»۳؟. 
التفاعل القسري والتقلید الذي مارسته النخب الحاکمة بانخراطها السطحي في تاریخ جدید 
وبعدة فکرية ذات منازع تقليدية وأحيانا توفيقية» أدّت إلى تطوير كثير من الآليات ذات الطابع 
التدبيري ؛ وظلت شرعیتها کما ظلت الفلسفة الثاوية وراء مشروعها الدولتی 1 لكى 
لا نقول السياسي» مجرد فلسفة تلفيقية. وهذا هو سر المعارك المتواصلة على أكثر من 
جبهة في المجال السياسي العربي الاسلامی. 

ولا سبيل لكسر النزعات التلفيقية في المجال السياسي النظري» وإنجاز المشروع 
السياسي المبدع نظراً وممارست إلا بتشریح مختلفب أنماط تمظهر السياسي في عصورنا 
الوسطى واستمراره | لمقنّء والملون والمکشوف في راهننا. آي تفکیکه وضبطه آلیات عمله 
بمبضع الخشد التاريخي الرامي إلى ممحاصرته ؛ تبس" تاریخته » والحد من اشکال استمراره 

إن التشريح هنا طريق یُمکننا من معاينة علاقة الفکر السياسي السلطوي القهري 


ضوم امايها ات ۵ مرکا 4 العا رده إل سا محال 
۰ 


مکاستب التا تسائ فى , مجال النظر الاس 
و زاس اريم ال لسالي في مجان ار اسي سي 
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فقد نستطیم من خلال هذه المهمة المزدوجة» تحاوز أدبيات التراث السياسي 
الاسلامی ؛ ومن بینها الأداب السلطانيت وذلك ببناء تصورات ورژی سياسية قادرة علی مغالبة 
)١(‏ عبد الله العروي ؛ مفهوم الدولت م س+ ص ۰۱۶۱ 
00 راجع أطروحة العروي الأخيرة في كتابه مفهوم العقل م. س؛ وخاصة الفصول التي ينتقد فيها محدودية 
النظر النلدوني » ص۱۱۹ - ۰۳۲۰ 
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مظاهر التبعية التي لم تسعفنا بالتخّص من قهر السلطة السائدة. ولم تمکنا من قهر اللغة العتيقة التي 
ما زالت عنوانا لحاضر یفترض آذ یکون قد صفّی حسابه مع کل ما من شأنه أن يُشكك بمبدأ رشد 

الانسان» و قدرته علی ترتیب مصیره وفق ما یرید أي وفق مشیئته الخاصة والمستقله . 

لا بد. اذن» من مواجهة نقدية للتراث السياسي السلطاني » سواء في مظهره ه التقليدي 
المنافح عن الاستبداد والطغيان» أو في مظاهره الجديدة التي تتزيا بأزياء متنوعة وتتخذ أقنعة 
منعددة » في الخطاب السياسي الإسلامي المعاصر . 

إن نقد الخطاب السلطاني يندرج ضمن مشروع نقد المؤسسة السلطانية وتجلياتها . 
فالخطاب هنا مظهر ونتيجة ؛ وهو في الآن نفسه أداة للدفاع عن شرعية قادمة من التاريخ في 
زمن لم يعد قادراً على حماية فلسفات تسوغ العبودية › وتحتقر آدمية الإنسان. 

لکن ما هو معیار النقد والمواجهة؟ ما هو معیار تعرية اللغة السياسية السلطانية التي 
تحتفي بالقهر؛ وتشرع له بالدفاع عن سياسة الأمر» وسياسة الأمر الواقع» وسياسة الطاعة 
والانقیاه؟ 

إن صياغتنا لهذه الأسئلة تستند إلى المقدمة الأولى التي سطرناها في مدخل هذا 
لفصل . آقصد بذلك آن معیار النقد التاريضي قد تأسس ويتأسس في تاريخ الفکر السياسي . 
ومن حقنا ونحن نفکر في اعادة تأسیس الخطاب السياسي في فكرنا المعاصرء أن نستفيد 
ونستوعب تجارب الآخرین: تجارب ممارستهم التفکیر في المحال السپاسي ؛ وبالذات 
تحارب الحداثة السياسية» کمقدمة آولية وقاعدة ساسية للتفکیر فى محاصرة اللغة السلطانية 
والسياسة السلطانية؛ وتجلیات الحکم السلطاني الواقعية والخطابية . 


؟" ‏ الحداثة السياسية : سؤال القطيعة : 

تقوم السياسة السلطانية على جملة من المبادىء والقواعد؛ كما تقوم علی تصور فلسفي 
متضمن في دیج المسبادیء المحددة لمشروعها في السلطة . وقد أوضحنا ملامح الفلسفة 
المدكورة؛ كمأ فما بإعادة صياغة المبادىء الممحايثة لها 
الأخرى ۰ بل کر من نک حذدنا ف الباب الأول من کتابنا مرجعیات هله السياسةء وهي 
مرجعيات بعضع مسثمد و خارج م معط لاش الإسلامية . الأمر الذي يدعم رجحاك 
5 مراعاة الفواصل والاختلافات والخصوصيات . ومراعاة مختلف أشكال المثاقفات التي 
والمفترضة. 


VE 


ومعنی هذا أن تكسير سقف التصلب الذي انتهت إليه السياسة السلطائیت لن يتم إلا 
بالمعول الذي أنتجه التاريخ » في حقب وأزمنة وجغرافيات قريبة من أزمنتنا وجغرافيتنا . . ضمن 
هذا الأفق » نفکر في تجاوز خطاب الآداب السلطانيةء وذلك بمزيد من تعيين غريته عن 
الأزمنة المحديثة . والذین واصلوا الحديث في فکرنا المعاصر بلعة السياسة السلطانية أو 
السياسة الشرعية» لم يتمكنوا من إدراك أن الدولة الحديثة هي» أولاًء الدولة المدنية المتحررة 
من سلطة الكنيسة . . وهي تقيم سلطتهاء وتحدد مسؤولياتها» بئاءً على مؤسسات وقوانين 
معلنة ومعروفت فوائین تصوغها في (طار المصالج العامة (دولة المواطنین لا دولة الرعایا 
دولة القانون لا دولة الوصاية الأبوية) . . وهي ؛ ثانياء دولة تقوم علی مبادیء العقل الطبيعي 
والحق الطبيعي. والخبرة البشرية المسنودة بتجارب وخبرات البششر في التاريخ : والمعتمدة ة في 
الآن نفسه على مبادیء العلم والحرية والمساواة والتضامن . . وهي ؛ تالا دولة المواطنة 
الممثلة لارادات المواطنین وتطلعاتهم و اختلافاتهم ۳ . 


نشأت الدولة الحديئة شي الغرب ضمن مشروع تاريخي كبير» ارتبطت فيه المنافع 
المادیه بالأفکار الفلسفية الجديدة» بالکشوفات العلمية والتحولات الاجتماعية. وذلك من 
خلال صيرورة تاریخبه معقدة ومركبةء هي صيرورة التاریخ الأوروبي الحدیث والمعاصر . 


وقد تعززت هذه الصیرورة ذ في المستوی السياسي بتبلور وتطوّر الخطاب السباسي الليبرالي » هذا 
التبلور الذي ابتدأ ولا بمشروع الدفاع عن استقلال السياسي" ۰۳ وقد ساهمت الماكيافْيلية كما 


ساهمت فلسفات کل من هوبز ولوك وسبینوزا ومونتسکیو وروسو لاحقا؛ في ترتیب عناصره 
وتحديد مفاصله الكبرى» وذلك بتأسيس أصول الليبرالية في الفلسفة السياسية الحديئة”" . 


كانت إشكالية ماكيافيلي ( ۶ - (plo‏ ممائلة من الناحية الشكلية لإشكالية 
الکاتب اي البحث عن مسوّغات تمنح السلطة قوة الاستمرار؛ المقرونة بالنجاعة 
والفاعلية . إلا أن ماكيافيلي وانطلاقا من موقعه التاريخي ومکانته الرمزية في سیاق تاریخ 


.Abdellah Laroul, lam et Modernité, Paris, La Decouverte, 1987, pp. 65 - 80. (1)‏ وكذلك فهمى 
جدعان. الطریق لی المستقبل» آفکار - قوی للازمنة العربية المنظورة بيروت» المؤسسة العربية 
للدراسات واللشر؛ ص۲۵۱ - ۲۵۲. 

(۲) راجم الاعمال الکاملة اکیافیل. رللاطلاع علی دراسة جيدة حول مجمل آعماله پمکن الرجوع ال : 
yy Claude Lefort, Le Travail de [oeuvre Machiavel, Paris, Gallimard, 1971, p. 3‏ اجم كذلك 
مقالتنا : «الامیر : خطاب الحظ والقوة"» مجلة الفکر العربي المعاصر؛ ع۲۶ (۰)۱۹۸۳ ص ۷۷ - ۹۵. 

Nouvelle Histoire des idées politiques, Collectif sous ia حول أصر ل الليبرالية يمكن مراجعة:‎ )۲( 
وفي ما یتعلق بدور آعلام الفلسفة‎ .direetion de Pascal Ory, Paris, Hachette, 1987, p. 17 - 25. 


Manant (p.), Naissarce : السياسية الحديثة في تأسیس المشروع السياسي الليبرالي يمكن العردة إلى‎ 
de la politique moderne: Machiavel, Hobbes, Rousseau, Paris, Payot, 1977. 
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لمشروعه السياسي ؛ والمناقضة آساساً لرژیته لبنية العمل السياسي» فبلور خطاباً في السياسة 
حاول فیه بحدس المفکر استیعاب متغیرات الزمن النهضوي الذي كان ينتمي إليه ؛ ویعمل 
علی تأسیسه في حقل تخضصه آي في مجال الفکر السياسي والفلسفة السياسية""". 

إن نجام الأمير لم يكن مشروطا فقط باستيعاب النصائح العملية التي بلورها ماكبائيلي. 
وهو يدافع عن الحاكم المستند في حكمه إلى مبادىء سياسية» بل إن نجاحه تمثل بالدرجة 
الأولى في مساهمته في إعادة تأسيس حقل السياسة؛ ولم يتمكن من ذلك إلا عندما قام بتصفية 
حساب السياسة مع ما عداها. 

فقد ارتبطت السياسة بالأخلاق» كما ارتبطت بالدين» واختلطت بالطوبی ولم يكن 
بالإمكان تطوير مجال السياسي إلا بفصله عن الهيمنة الأرسطية (الأخلاق)» والهيمنة 
الطوباوية المتخيلة (جمهورية آفلاطون) وهيمنة الدولة الدينية (مدينة الله للقديس أوغسطين» 
وفترة حکم سفونارولا في فلورنسا). إن السياسي» کما آوضح ماكيافيلي في نص الامیر 
شأن آخر غیر الاخلاقي؛ وغیر الديني» وغیر الطوباوي . . ومشروع الدولة الحديثة في الخرب 
يبدأ انطلاقا من | المنطلق , الذي رسم ملامحه الکبری الخطاب السياسي | الماكيافيلي .. وإذا كان 


من المؤكد أن مشروع ماكيائيلي لم يكن سوى علامة أولى دالة في التطور المتداخل الأبعاد» 
في اتجاه تأسيس المعتقد الليبرالي في السياسة. فإن أهميته تتحدد في هذه النقطة بالذات» أى 
تتحدد فى دفاعه التاريخي عن لزوم استقلال السياسي . 


إن نقطة اللاعودة في تاريخ تطور الفكر السياسي الحديث تتمثّل في مبدأ استقلال 
المجال السياسي. وهو المبداً الذي صاغت ملامحه العامة نصوص ماكيافيلي . آما القضايا 
الاخری المتعلقة بنقد دولة الحق الالهی آو نقد الملکیات المطلقت وبناء نظرية التعاقد 


تری ۱ 


الاجتماعي » ثم إعادة ترتيب السلطات ۵ وميد تقسيمها ؛ إلى غير ذلك من موضوعات الفکر 
السياسي الحدیث. فانها تفاصیل تجد مجراها في المسعی الماكيافيلي المحدد للسياسي 
کفضاء للصراع والمصلحة» وحساب کنات > في العمل التاريخي من دون فیود النصية 
الدينية» ولا عوائق المعاییر الاخلاقية المحردة والخالصة ولا احلام المدن والحمهوریات 
الخيالية الفاضلة والسعید:۳؟ . 


يتم ان جلدون ی وه ف تهل کش مء النا. ا ما | إليه إلا 
لم سس اس وله الي ار ا ال أعلى ما وصل ! ل 


(۱) راجع القارنة التي عقدها العروي بین ماكياثيلي وابن خلدون؛ ضمن أعمال ندوة ابن -خلدون؛ التي 
نظمتها كلية الاداب والعلوم الإنسانية بالرياط سنة 2191/4 وقد نشرت في کتاب» شت عنوان آعمال 
ندوة ابن خلدون» ص۱۸۲ - ۰۲۰۳ 

Marie - Claude Bartholy & Jean Pierre Despin, Le Pouvoir, op. cit., p. 40. (( 
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يسمح بتخطي هيمنة الدولة السلطانية والآداب السلطانية . ولعل الأمر لم يكن يتعلق به كمفكر 
بقدر ما كان يتعلق ببنية في النظر الإسلامي ساهمت في تأطير وتوجيه فكره . فقد انتقد ابن 
خلدون ما اعتبره نوافص في الاداب_ الساطانية انتقد ترسل ابن المقفع» ولابرهانية 
الط ر طوشي . لکنه ‏ في الوقت نفسه استوعب الماورديی؛ وطور مفاهیمه اطار منظور 
تاريخي یقوم علی استقراءات وحدوس» وييني نظرية في العصبية والدولة. | أنه لم یتمکن 
من تجاوز سقف الترتيب المعرفي المختلط والمتداخل› بسک فم الست الديني على 
فضاء النظر في زمنه . فظل مشروعه في التحلیل السياسي التاريخي رغم قيمته الكبيرة ة مقارنةٌ 
مع منتوج العقل الاسلامي ؛ قاصرا عن اختراق سقف الحدود النظرية القائمة<"؟ . 

إن الدفاع عن استقلال السياسي لمواجهة الاداب السلطانيت يعني تحويل الشأن 
السياسي إلى شأن عمومي, لا علاقة له بالأمر السلطاني وخاصة عندما يتأسس هذا الأمر 
خارج قواعد المجال السياسي. نحن هنا نلخ علی مبدأً «الاستقلال»» لأن الاختلاط 
والتداخل حاضية مركزية ومتمرکزة في الخطاب السياسي السلطاني؛ من اللاهوت إلى 
الاخلاق» إلى الميتافيزيقاء إلى التدبير المستند إلى رؤية أخلاقية , فكل هذه الأبعاد تلعب 
دور المحددات الأساسية في الآداب السلطانية . 

إن مطلب فك الارتباط والتدقيق في طبيعة المجال السياسي» كمجال معرفي مستقل› 
وکاطار للممارسة السياسية قائم بذاته» يُعدَ من المطالب الأساسية في الفكر السياسي العربي 
المعاصر. وتزداد أهميته اليوم وسط ارتفاع أصوات المنادين بالإسلام السياسي . 

وقد لا نكون مجازفين إذا ما اعتبرنا أن استمرار الحنين المتواصل إلى النموذح السياسي 
الإسلامي للسلطة. رغم عدم وضوحه كنموذج تاريخي» يعود إلى عدم إنجاز مهمة التفكير 
في أسعلة السياسي في الفكر الحديث» بصورة عميقة وجذرية» بما يتيح لنا إعادة إنتاج 
المجال السياسي في ضوء أسئلة واقعناء ومقتضيات النظر السياسي الحديثة والمعاصرة؛ 
وهي مقتضیات تهنا من حیث إنها نتاج لتجربة إنسانية؛ بيئنا وبينها صلات من الوصل 
والتقارب لا يمكن إنكارها أبداً» إلا إذا تنگرنا لتاریخنا خلال الماثتي سنة التي تنصرم الان 
ونحن علی آبواب نهاية القرن العشرين 

هناك أمر آخر بلبغي أن نهتمٌ به في | المشروع السياسي الماكيافيگي ۱ وهو يرتبط ببحثه فى 
موضوع استقلال السياسي . فقد اعتبر ماكيائيلي أن السياسة صراع على المصالح الأرضية 


)١(‏ يقول عبد الله العروي متحدثاً عن ابن -خلدون: «أبدل العقل التجريدي بالعقل التجريبي» فكان رائداً في 
ذلك لكنه توقف عند حده» ولم يطور العقل التجريبي إلى عقل سلوكي يعم كل أوجه المباشرة والمعاملة 
والخاطرة» فحصر بذلك معنی العقل في التعقل والتعقیل . وحصره هذا؛ هو حصر میم من يتولاه 
اليوم یہی سجين حدوده فيتيه فى المفارقات!. مفهوم العثل » م. س؛ ص۵۱ ۰۲ 
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وأن هذا الصراع تتحدده مراكز القوة ة المتصارعة في المجتمع . واعتقد أن تاريخ السياسة في الاسلام 
لا يخرج عن هذا المبدأ”' '. وقد شرح ذلك ابن خلدون عندما بین الطایع القبلي للخلافات التي 
تشكلت في تاريخ الإسلام السياسي» من دولة المدينة إلى الحكم الأموي» ثم الحكم العباسي ؛ 
ثم حکم السلطنات المتعددة المنتصبة في العواصم الاسلامية الکبری وفي التخوم "" . وهذا اللقاء 
الحاصل في نظرة کل من ابن خلدون وماكيافيلي یشجعنا على استثمار الماكياقيلية في تطویر نظرنا 
السياسي» خاصةً وأن تاريخ الفكر السياسي ما فتىء يستلهم کل العناصر التاريخية القادرة على رفد 
مبادىء الحداثة بما يدعمها ويواصل تدعيمها كاختيار لا رجعة فيه" . 

ما يمنح ماكيافيلي أهمية بالغة في نقد الخطاب السلطاني» انتقاداته القوية لربط السياسي 
بالأخلاقى وبالأخلاق الدينية وبما هو ديني. فقد كانت الملكيات القائمة على مبدأ الحق 
الإلهي للملوك تنظر إلى السياسي باعتباره ظاهرة فوق طبيعية» ظاهرة مقدسة تعلو على كل ما 
هو بشري . كما كانت تقرنه بالمنزع الأبوي» حيث يتحول التدبير إلى عناية بالبشر القاصرين » 
الذين لا يستطيعون مباشرة شؤونهم بأنفسهم . وبناء على ما سبق » تدرج السلطة في سخانه 
المطلقات» ونحن لا نستطيع القول إن السمات التي ذكرنا آنفاً غير موسحودة في المنظور 
السياسي للدولة السلطانية في تاريخ الم سلام . 

وهنا يمكن أن نستلهم كذلك جهود فيلسوفين كبيرين» ساهم كل منهما من زاوية 
خاصّة به في تأسيس الفلسفة السياسية الحديثة. نقصد بذلك هوبز (5848١15179-1م)2‏ ولوك 
 10(‏ 1704م). فقد أسس الأول بكفاءته العقلانية التصورية والبرهانية "۳" مفاهيم 
التعاقد الكبرى» ونقصد بذلك مفهو مي حالة الطبيعة وحالة المجتمع . أما جون لوك » فقد 
ساهم مصنفه بحث في الحكم المدني في تطوير نظرية التعاقد بنقد أصناف السيادة التقليدية » 
وخاصة السيادة الملكية المطلقت ۰ مع توجه سياسي جديد سعى من خلاله إلى بناء وتأسيس 
حقل السياسة المدنية”* . هذا من دون أن نتوقف عند تبلور الئزعة الفردية فى فلسفتهما 


)١(‏ يقول غرامشي: (إن ماكيافيلٍ لم يقل أبدأ إنه يفكر في تغبير الواقع» أو إنه يستعد لتغييره» وإنما بين 
بصورة عينية الطرق التی يلزم القرى التاريخية أن تتبعها -١‏ لتصبح فعالة) . Gramsei dans le texte, Parig,‏ 
Editions Sociales, 1977, p. 489,‏ 
تاریخ الإسلام السياسي من خلال ثلاثة مبادىء كبري : القبيلة ؛ العقيدة» الغنيمة .العقل السیاسی العر پي » 
م. س» القسم الاول» ص۵4 - ۲۵. 
(۳( رأجم : 6 ۰ 413 „Gramsci dans le texte, op. cit., pp.‏ 


François Rangeon, Hobbes, Etat et droit, Paris, راجع دراسة جيدة حول منهجية هوبز : - ۲عللاع۱ط‎ (4) 
Albin Michel, 1982, pp, SÛ - 4, 


060 جون لوك في الحكم اند تر حم ما جل فخري » اللجنة الدولية لترحمة الروائع ؛ مروت ) دار صادر »› 
848 . 
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السیاسیة» وهي نزعة مؤسسة للحداثة السياسية في علاقتها بالتطورات التي كانت تعرفها 
أوروبا الصاعدة والنامضة في القرن السابع عش ٩‏ . 

ان نتبع هنا استعراض منجزات النظر السياسي الليرالي المؤسشس للحدائة السياسية فى 
العصور الحديثة . ٍن الموشرات الدالة التي توقفنا عندها علی سبیل التمثیل» تفيدنا في تعيين 
عناصر جدل قادر علی تطویر وتخطي مفاهیم الفکر السياسي السلطاني . 

وكل تفكير في محدودية هذه الآداب في ضوء مكاسب ومنجزات تاريخ الفكر 
السياسي. وتاریخ الفلسفة السياسية الحديثة بالذات؛ سیجعل الفکر السياسي ۳ پنفتح 
على أسئلة جدیدق وقضايا جديدة؛ تتیح له نسیان اللغة السلطانية » وتجاوز النموذج السلطاني 
والافق التاريخي الذي رسم ملامح هذه اللغة وهذا النموذج» من أجل أن يتمكن من تأسیس 
لغة جديدة» ونماذج جديدة في العمل السياسي تمنحه جدارة الانخراط في الشأن العمومي. 
واعادة تأسیسه في ضوء حاجاتنا التاريحية الجديدة والمستجذة . 

قد یعترض معترض على سياق ما نحن بصدده فیقول : |نك تواجه الاداب السلطانية 
وبقایا الدولة السلطانية بمشروع تأسیس الحدائة السياسية الليبرالية» كما تبلورت وتأسست في 
النهضة الأوروبية الأولى. فماذا يُمكن أن نقول عن علاقة هذه اللغة وهذا النموذح العتیق 

بنهضة القرنین الشامن عشر والتاسع عشر» حیث اکتمل النسق السياسي الليبرالي في مستوی 
قواعده الكبرى العامة المطابقة بقة لمقتضيات التطور التاريخي الأوروبي في القرن التاسع عشر؟ 
ثم ما هو موقفنا من آنماط الحدالة السياسية الجديدة ف في القرن التاسع عشر » والقرن العشرین؛ 
والمحاولات التي تتجه اليوم إلى إعادة كتابة اللفيتان من جدید» في ضوء خبرات التاریخ 
السياسي المعاصرء بكل معوّقاتها وطموحاتهاء وبكل ما يثيره الشأن السياسي اليوم من 
إشكالات جديدة في ضوء المتغيّرات السياسية المعاصرة وخاصة بعد سقوط اللموذج 
الاشتراكي والطوبی الشيوعية › وتحول الديمقراطية الغربية إلى لعبة ذات قواعد مرتبة 
ومحسوبة بصورة قّلیَ؟ 

إن الجواب علی الاعتراضات آو التحمْظات التي ذکرناها في صيفة استفهامية سريعة 
يكون أولاً بتمبیزنا المبدئي بین متطلبات النظر ووقائع الممارسة في التاریخ الفعلي. فمنذ 
القرن التاسع عشر لم تعد الدولة في البلدان العربية الإسلامية» قادرة على إعادة انتاج آلیات 
عملها وتدبیرها التقلیدیف ولم يكن بإمكان الغرب الغازي أن يتركها كما هي» فقد مذنها 
لمصلحته في ذلك التمدن» آي لیتمکن من التعامل معها . فکوّن النخب العصرية التي تعلمت 
في بلدانه» وتدربت علی شون التدبیر في معاهده الملحقة بمژسسات دولته ودوله» ثم 
عادت لتقوم بدوره الوسيط في بلدانها. تم ذلك في زمن الاستعمار المباشر وربما قبله بقليل؛ 





Macpherson (C. B.}, La Théorie politigue de l'individualisme possessif de Hobbes û Locke, Paris, )١( 
Gallimard, 1971; Louis Dumont, Essats sur individualisme. Paris, Seuil, 983, 


۳۷۹ 


ثم استمر وتواصل بعد الاستقلالات الشكلية التي حصلت في کل الاقطار العربية الاسلامية 
وعلی امتداد سنوات النصف الأول من القرن العشرین . 

لكن الدولة فى هذه الأقطار خلال آطوار العملیات الانفة الذکر احتفظت في الآن 
نفسه داخل أجهزتها ومؤسساتها بجانب تقليدي» واصلت بواسطته حراستها لذاكرتها 
وترائهاء باسم الدفاع عن الذات والخصوصية والشخصية المحلية. وانقسم التدبير السياسي 
في مختلف مجالاته إلى دائرتين: دائرة التقليد ودعم التقليد تحت أسماء مختلفة» ودائرة 
الحداثة والتحديث كطريق في الاستجابة لتحديات العصر ومقتضيات الزمن”'*. فنشأ اختلاط 
جديد في المجال السياسي ١‏ أضيف إلى الاختلاطات التقليدية التي كانت تقيّد النظر والتفكير 
في السياسي في تاريخ الا سلام وفي مجال الآداب السلطانية بالذات . 

ولم يتمكن خطاب النهضة العربية الإصلاحي من صياغة أسئلة التنظير السياسي. فقد 
كان مشدوداً ٍلی برامج ال صلاح إلى شعاراته ودعاويه ذات الصبغة السجالية الأيديولوجية 
والمستعجلت ؛ بحکم ارتباطها بحرکات فاعلة في مجال الصراع التاريخي . فطل الفکر العربي 
یلهث وراء مستجدات الخطاب السياسي› بدون أن یتمکن من بناء مشروع في النظر 
السياسي ؛ المفکك لنظامه في النظرء والمعبر في الوقت نفسه عن عمق وعيه النظري 
باشکالات السیاست كما يمارسها الفاعلون ویتمقلها المنظرون للسلطة وللاصلاح السياسي 
في حاضره . 

وستظل هذه المسألة» مسألة التنظیر السياسي النقدي الهادف إلى القطع مع اللغة 
السياسية العتيقة » ضمن آولویات جدول آعمالنا فی الفکر السیاسی العربی المعاصر طال 
الزمان أم قصر. ذلك أنه لا يمكن القفز على أسئلة النظر السياسي بالاکتفاء بالعمل السياسي 
الصرف . فالعفوية السياسية تعني التبعية العمياء» والتبعية العمياء لا تنتج النظر الكاشف عن 
معالم الطريق» طريق إعادة بناء المشروع السياسي المطابق للتاريخ» والدولة الوطنية المعبّرة 
عن الارادات الجماعية» والتصوّرات الجماعية المستقاة من ينابيع الواقع وممكنات التاريخ . 

لهذا السبب» نحن مقتنعون تماماً بأن معاركنا السياسية مركبة سواء مع ذاتنا أو مع 
الآخر أو الآخرين» وذلك بحکم الاختلال الزمني الحاصل بیننا وبینهم» بین تأخرنا التاريخي 
دبین طفراتهم في مضمار التقدم التاريخي؛ وعلی جمیع الأصعدة والمستویات . المعر كة 
المر کب والنقد المر کب ؛ والأسئلة المر کبف هي واجهاتنا لکشف محدودیات فکرنا فی 
مستویات متعددق ومن بينها المجال السياسي 0 


Hicham Djait, la Personnalité et le devenir arabo - islamique, Paris, Seuil, 1974, pp 230 - 276. (۱) 
3 بالعربية: هشام جعیط الشخصية العربية الإسلامية والمصير العربي › بیروت» دار الطلیعت ط1‎ 
AA 

)۲( راجع کتابنا : العرب والمدالة السياسية › م س» ص۱۹ ۔ ۲۷. 
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إن نقد الخطاب السلطاني بتشريحه وتفكيكه ومحاصرته؛ بوضع حدوده وتعیین سقف 
محدودیته ‏ يتيح لنا صياغة سؤال الشرعية والمشروعية في الخطاب السياسي» وعلى مستوى 
الممارسة. إن الدولة القائمة اليوم» دهي سمل ی ادارة ما پمنع حصول الفتنة والهرج 
(المظاهرات والاعتراضات والإضرابات)» ٠‏ لا يمكن أ ن تمنعنا من صياغة وإعادة صياغة سؤال 
المشروعية» فلسفياً وتاريخياً وقانونياً. وهذه المسألة لها أهميتها في كل عمل سياسي يروم 
التحديث والديمقراطية . 

إن قرنين من التفكير في سياسة الآخرء وفي نسخ قواعد وأصول دولته واستنباتها على 
أرضناء وفي وسط جغرافیتنا بکل صعوباتها القادمة من قلب التأريخ › لم تتح لنا تصفية 
حسابنا نا مع أشكال السلطة السلطانية التي لا تزال حيّة في -خطاباتنا السياسية: وفي مؤسسات 
دولتنا. . فهل نستطيع تجاوز هذه اللغة بحمولتها التقليدية عن طريق صياغتنا لأسئلة النقد 
اراديكالية؟ أم ينبغي مواصلة مخاتلتها بالموائف والأبنية النظرية التوفيقية؟ أم نعتبر - كما يرى 
البعض - آن انتعاش الإسلام السياسي في لغته العائدة إلى ما يعرف بالمد الأصولي 


الراديكالي؛ ۰ يُمكن أن يتيح لنا تجذيراً أعمق» يعيدنا إلى أصول القضايا ليكون النقد بعد ذلك 


جذريآء ويتيح لنا اجتفاثاً آقوی له لمشاکل تختفي ثم تعود لأننا لم نتمکن من مواجهتها بطريقة 
جذرية؟ 

كل هذه الأسئلة تتيح لنا فتح نقاش يُمكننا من تخطي ما اعتبرناه محدودية في النظر 
السياسي السلطاني لمصلحة آفاق في النظر تسمح لنا بالمساهمة في تجديد النظر السياسي . 
ولعل مشروع نقد التراث؛ الذي تبلور منذ عقدين من الزمان في فكرنا العربي المعاصرء 
يُمكننا من الاقتراب أكثر فأكثر من بؤر التراث الساخنة» من محرماته وممنوعاته''. ونحن في 
هذا المستوی من النظ ر النقدي لا نمارس إلا ما مورس قبلنا في أزمنة أخرى 1 وفي فضاءات 
فكرية أخرى . وهذا هو سرٌ استنادنا في هذا البحث» » على أرضية تاريخانية لا ترى في الشأن 
الإسلامي» في تجلّياته المختلفة: ۽ شأنً خارجً عن نظام ما هو تاريخي؛ وما هر إنساني. وما 
یکون کذلك |نما تصنع وترکب مشاکله في التارییخ وتحد حلولها آجلا آو عاجلا في قلب 


التاریخ . 


(۱) نقصد هنا مشروع محمد عابد الحابري ومحمد أركون في نقد التراث العربي الاسلامي. وللتفرف على 
الملامح العامة لهذا المشروع» يمكن مراجعة بحثنا امشروع اللقد في قراءة التراث»؛ ضمن آبحاث کتابنا: 
قراءات في الفلسفة العربية ا معاصرة» م. س» ص٠۸‏ - *4. كما يمكن مراجعة بحث يوضّح جوانب من 
آبعاد هذا الشروع وحدوده في الرجع نفسه. ص١١‏ 147. 
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خاتمة 





١‏ - لم تكن الأشواط التي قطعناها ونحن ندجز هذا البحث بسيطة ولا متيسرة . فالمجال 
المبحوث ملي ء بالعقبات» وقابل لأشكاا لا حصر لها من المقاربة والمعالجة 


لها 
ماس لها لمقارية والمعائجة . 

وقد اخترنا منذ البداية» أي منذ انطلاقنا في التفکیر في الموضوع وعودتنا الی مظانه 
وسیاقاته التاريخية والنظرية» اخترنا آن نقارب موضوعنا من خلال التفکیر في سوالین ائنین : 
سال المعاينة الترائية الرامية الی استیعاب رسالة الخطاب المدروس فی تاربخیتها+ وسوال 
قراءة التراث فى ضوء شحون الراهن السياسة الثاريخية والنظرية. 

في آفق هذین السژالین وضعنا الترتیب المنهجي العام . وفي آفقهما آیضاً عيّنا فصول 
الاشکالات الجزئية التی اتجهنا صوبها؛ نروم بناء عملنا خطوة خطوة. إلى أن استوى على ما 
Ê‏ ب م حا اانا یه 1 سم | , 3 سا 
هو عليه . 

فقد كنا نعى» منذ البداية » استحالة القراءة الترائية للتراث. آي استحالة القراءة التی 
تكتفي بالنسخ والاستعادة بدون درا لمفعول الزمن في التاریخ وفي الوعي . 

ولأن موضوعنا يُقارب إشكالات وقضایا ذات طبيعة سياسية » فإنه لم يكن بإمكاننا أن نفکر 
فبها بحياد تام أو بموضوعية باردة . فنحن نعي جيدأ الموانع والصعوبات التي تحول دون ذلك . 

بل إن هذه الموانع تزداد عمقا وقوة» في إطار ار دعوات الإسلام ! السياسي التي تقارب 
ريخا بيات في النمطجة التاريخية الطوباوية؛ لبات لا ترى في ماضينا وشي تا ااب 
المقارية ۳ أنجزنا بواسطتها وس خلالها كاي مذا؟ 

نعتقد أن الاختيارات كانت محدودة أمامناء وذلك بناء على الإطار العام الذي -حددته 
أسئلتنا المذ کورة» وبناء على قناعاتنا العامة في موضوع الموقف من | 3 لتر ات . 

إننا هنا نتوخی الاحاطة بجانب من جوانب الممارسة السياسية النظرية فی تاریخ الإسلام 
بتصد الالمام پبنیاتها الخطابية ومحتواها السياسي ‏ ووظیفتها الأیدیولوجية. ولهذا استعنا 
على هذه المقارية بكل ما بسعفنا بمراقية التشكل النصي 3 المحتوی المعرفی ‏ والوظيفة 
الأيديولوجية . 

وفي هذا المستوى من البحث» تدرّجنا من مزحلة تعيين المجال المبحوث. إلى 
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مستوی (عادة ترتیب وبناء محتواه؛ ثم التفکیر في النهاية في الرشکالات التي آثارها وما زال 
پثیرها استمرار وجوده في فکرنا السياسي المعاصر . 

أما مسألة الاستمرارية» استمرارية اللغة السلطانية في خطابنا السياسي» واستمرار کثیر 
من مظاهر وبنيات الدولة السلطانية في واقعناء فإنها قضية ترتبط بموضوعنا من جهة كول 
متابعتنا لصيرورة نمط الآداب السلطائية لم تقتصر على حقبة تاريخية محددة» ولا على نمط 
واحد من أنماط هذه الكتابة . إن هذا ما أسّس ويؤسّس مشروعية متابعتنا الحفر في إشكالات 
الكتابة السياسية فى الفكر العربي المعاصر. 

إضافة إلى ذلك فإن الفهم الذي نسلّم به في موضوع قراءة التراث السياسي» يقبل 
إمكانية بساءلة امتدادات الحاضر فى الماضى» كما يقبل إمكانية العمل على محاصرتها 
لکشف محدودیتها النظرية والتاريخية. في أفق |عادة بناء أسئلة السياسة في تاریخنا المعاصر . 

۲ _ سمحت لا طريقة معالجتنا للموضوع پرسم خطة مناسبة لترتیب مفاصله الکبری . 
فقد كنا نعي منذ البداية أن فضاء البحث الواسع يقتضي كثيرأ من الحيطة والحذر. كما كنا 
نقدّر أن قراءة التراث السياسي في سياق ملابسات الصراع الأيديولوجي القائمة في فضاء 
الأيديولوجيا العربية المعاصرة» قد تجعلنا نسقط في بعض الحبائل المنصوبة عند مقاربة 
موضوع من قبيل موضوعنا. لهذا عملنا ما أمكن لكي نظل أوفياء للمقدمات والأدوات 
المنهجية التى استعنا بها أثناء صياغة بعض الفرضيات» ومقاربة بعض الإشكاليات» كما 
استعنا بها ونحن نمتحن بعض حدوسنا وأحکامنا العامة. وظل هاجسنا الاساس في البحث 
یتمثل في الاستناد إلى المعاينة قبل إصدار الأحكام» التشخیص واعادة التشخیص قبل القراءة 
والمغامرة باستخلاص النتائج وبلورة الخلاصات. 

ولم يكن الأمر سهلاً. فقد تطلّب منا استماعاً متواصلاً لایقاع خطاب التصوص ؛ 
وإيقاع نظامها الظاهرء ونظامها «الأثيري) الذي لا يُرىء ثم إيقاع التاريخ الذي سمح 
بإنتاجهاء بل التاريخ الذي صدرت بإسمه وتحت ألويته» والتاريخ الذي استدعته» وتغلغل في 
متنهاء تاريخ الفرس والروم» وثاريخ الفكر السياسي القديم الذي انتقل إليها بتوسط التواريخ 
الأخرى التي ذكرنا؛ نقصد بذلك نظام الحکم الساساني؛ وهو النظام الذي هيمنت صورته 
على نمط الحكم في تاريخ الإسلام . 

لم نقراً نصوص الآداب السلطانية وحدهاء بل عملنا أيضاً على معاينة الإطار التاريخي 
المحدّد لمحراها. کما عملنا علی قراءة المرجمیات الموَسْسة لنمطها في النظر والممارسة 
السياسية, الأمر الذي سمح لنا بيناء ما اعتبرنا أنه مقدمات جامعة لتجليات هذه الآداب» 
وذلك في الفصل الأول من الباب الثاني. فإذا كانت الآداب السلطانية آدابا في العمل 
السياسي» فان هذا الأمر لا ينفى عنها استنادها إلى مبادىء فلسفية كبرى» مبادىء موجهة 
لنسيجها في الكتابة ورؤاها في النظر. ولهذا وقفنا عند هذه المسألة وحاولنا بناء المبادىء 


YA 


الفكرية الناظمة لخطابهاء كما حاولنا التفکیر في الأبهة الملكية باعتبارها لحظة امتیاز نصية 
ترعاها الاداب بجمیل القول ومأئور الکلام . 

۳ - کالت الفرضية المنطلق في هذا العمل تتمثل في قراءة الآداب السلطائية باعتبارها 
جزءاً من بنية النظر السياسي في تاريخ الفكر الإسلامي, وهو تاريخ لا يمكن فصله عن تاريخ 
الفكر السياسي الإنساني . 

وقد ساعدنا على الانطلاق من هذه الفرضية وتدعيمها أثناء البحث. نمط الإنتاج 
النظري السياسي نقسه . فقد تشكل في سياق المثاقفة الفارسية - الإسلامية» كما تشكل , في 
إطار عم یتعلّق بمحاولة استیعاب مختلف المر‌جعیات التي رفدت اللقافة الاسلامية فی 
العصور الوسطی . ۱ 

منحتنا الفرضية المذکورة مشروع الاعتماد علی آلیات ومناهج التاریخ المعروفة: في 
مجال تخصّص تاريخ الفكر السياسي» وهو مجال ما فتیء یتطور بمعالجته لمختلف قضایا 
تاريخ الفکر السياسي» وبوسائل منهجية متطوّرة تکشف في الابحاث والدراسات الجديدة عن 
مخزون الذاکرة الترائية 2 السياسية التي بنتها الانسانية وهي تبني آنظمتها السیاسیت وتحاول نی 
الوقت نفسه تعقّل طبيعة هذه الأنظمة وغاياتهاء لتتمکن من تحسین آدائها السياسي. ولتحول 
السياسي إلى فعل مبدع في تاريخهاء لا إلى مؤسسات للقهر والتسلط والحبروت . 

إن معالجتنا لموضوعنا ضمن دائرة تاریخ الفکر السياسي» خلصتنا منذ البداية من 
مغالطات التمجید التي يلجأ إليها بعض الباحثين لإغداق المديح علی بعض معالم التراث 
ظناً مهم آن هذه المعالم تشکل ثورة فكرية آو عنواناً لتفوق یمنح تراثنا استثناة یضعه في مرتبة 
خارج مراتب الفکر السياسي في التاریخ . 

وبناة على الافتراض المذکور اعتبرنا آن خصوصیات التراث السياسي السلطاني في 
الاسلام كيفما كانت» لن تدفعنا إلى اعتباره تراثاً لا تنطبق عليه خلاصات ونتائج قراءة تاریخ 
الفكر السياسي في الحقب والمراحل الزمنية المماثلة لزمنه . 

فإذا كانت نظرية الحق الإلهي للملوك قد نشأت في سياق قراءة معينة لتاريخ الفكر 
السياسي في العصور الوسطی المسيحية فليس هناك ما يمنع من أن نجد لها ممائلا في 
تاریخنا . قد لا تکون الممائلة مطابقة وتطابق لكن عناصر مشتركة بين الإثنين تعد أمراً لا 
جدال فبه . فالتفویض الالهي للسلطة في الخطاب السياسي السلطاني والممائلة بین الاله 
والملك. وهيمنة السياسي على الديني» واعتبار الديني ذا أولوية في موضوع علاقة السياسة 
بالدين. . كلها عناصر تجد لها مقابلات في تجارب فكرية آخری؛ عرفتها الإنسانية هنا 
وهناك. أما التمايزات الخصوصيت أما الاختلافات الجزئية» فإنها في نظرنا تؤكد فرضية 
۰ المماثلة المذكورة أكثر مما تستبعدها أو تظهر فسادها. 
لم تسمح لنا هذه الفرضية بمجرد التفکیر في المعطیات المشتركة» بحکم تشابه 
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المرجعیات وتطابقها الجزئي أحياناً» وبحکم الترابط القائم بین معطیات هذه المرجعیات 
أيضاً . بل إنها هی التی وجهتنا في الباب الثالث إلى التفكير في المحدودیة» أي للتفكير في 
السياسي من خلال صبرورة التاريخ: تاريخنا المحلي والتاريخ العام الذي تربطنا به وشائج من 
القربی » بعضها نسجناه وننسجه بإرادتناء وكثير منها حاصل بصورة قسرية» وبطريقة تنجاوز 
النوایا والارادات الفردية والجماعية . 

لهذا بحثنا في الباب الثالث من هذا الكتاب مسألة المحدودية» وموضوع سقف النظر 
السياسي ‏ وفتحنا ببحثنا على سؤالَئ الاستمرارية والقطيعة. فكل هذه القضايا لم يكن بإمكاننا 
أن نتناولها بالصورة التي أنجزت بها في هذا البحث لولا قناعتنا الأولى بفرضية اندراج التراث 
السياسي السلطاني في محری تاريخ الفكر السياسي بمعناه العام . 

إن وقوفنا على سؤال الحداثة لة السياسية في فکرنا السياسي المعاصر» لم یکن مجرد 
وقوف أملته راهنية الموضوع في واقعنا . إن وقوفنا پستند» أولاً وقبل كل شيء» إلى الحال 
الذي آلت إليه اللغة السياسية في فکرنا المعاصر . فلم يعد بإمكاننا أن نتخلص نهائياً من 
خطاب السياسة التراثية وخطاب الآداب السلطانية المدعم للاستبداد» والمسلم بقهرية السلطة » 
إلأيصياغة أسئلة الحداثة السياسية من جديد» في فضاء الثقافة السياسية العربية المعاصرة. 

ونحن نعتقد أن هذه الصياغة لن تؤدي بالضرورة إلى مجرد استعادة نموذج الحداثة 
السياسية الغربية کما هو . فهناك استحالة تامة في إمكانية حصول تحول في النظر بجتفي 
بالنسخم. ومن هناء ٠‏ فان صياغة هذه الأسئلة ستجعلنا نستفید بلا شك من أجوبة الآخرين 
وتجاربهم » لكنها ستكلفنا عناء بناء النظر الحدائي المطابق لواقعنا الراهن . . وهذا هو ما دفعنا 
إلى القول في الفصل الثالث من الياب الثالث من هذا الكتاب بضرورة المواجهة المركبة 
لتاریخنا ولتاریخ غیرنا من تجمعنا بهم علاقات متعددة لا یمکن تجاوزها بسهولة: وریما لا 
یمکن تجاوزها تماماً الا باستیعابها. وتلك فضية آخری. 

4 إن عمليات الحفر النظري التاريخي التي اتبعناها في هذا البحث› . جعلتنا نقف على 
ما أسميئاه في سياق الباب الثاني طبقات النص . فلم يكن بإمكاننا أن نكتفي بالإصغاء الذي 
يكتفي بإعادة نسخ المحتویات ‏ مختزلة أو مرتبة بصورة مطابقة للنصوص المقروءة. بل إننا 
اعتبرنا آن منطوقات التصوص وملفوظاتها المحسمة في الكلمات» أمارات دالة على معالم 
متعددة كامتة خلف هذه الملفوظات وهي طبقات نصية نصا نضیة آخری صامتة ) حاولنا استنطافها » 
وملء بياضاتهاء بالصورة التأويلية التي اعتقدنا أنها يمكن أن تكون مطابقة لهذا المحتوى. 
وذلك في ضوء تاريخيته وانطلاقاً من أسئلتنا التاريخية والنقدية . 

وبناءٌ على ذلك» لم یکن تسییس المتعالي في فصل «الملك الاله» (الفصل الثالث من 
لباب الثاني) يكشف عن خاصية نظرية سياسية إسلامية أو فارسية؛ بل إنه يجد أرضيته النظرية ‏ 
العامة في التراث المشرقي الاسيوي القديم ف في بابل وقی مصر والهند. . . وربما في نمادج 
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آخری من تراث الحضارات القدیمة. وقد سمح لنا هذا الحفر بالوقوف على أصول الصور 
المستعملة في نصوص الاداب السلطانية ومستویاتها الاسطورية الدينية القديمة. 

لكن الحفر في المماثلة في الذاكرة الأسطورية لم يكن ينفصل» في عملناء عن الغائية 
المتوخاة من طرف الذین یمائلون بین السلطان والاله. آو السلاطین الذين يحضرون في 
مواکب یعتقدون بأهمیتها الملكية المضاهية للملك الالهي في السماء . . نقول لم یکن ینفصل 
عن المراد المتوخی من ذلك. نقصد بذلك تأسیس الاستبداد علی قواعد تمنحه جدارة وامتیازاً 
لا یستطیم آحد الطعن آو التشکيك فیهما. 

في هذا السياق یحضر المَلْك» الظل الالهی . وقد حللنا مختلف آبعاد هذه الاستعارة» 
کما وردت في نصوص الاداب السلطانيف وأشرنا إلى ما يُمائلها في نصوص أخرى وثقافات 
سياسية آخری . 

آما موضوع التدبیر» فقد حاولنا مقاربته آیضاً من خلال لحظتین متتابعتین : لبحظة 
الاصفغاء للنصوص. ومعاينة الشأن التدبيري کما ورد فیها ثم لحظة تشخیص حقيقة التدبیر 
باعتباره في العمق أمراً أخلاقياً. فهو يرادف في محتواه البعيد مفهوم العناية» العناية الإلهية 
بالكون» وهي عناية الخلق والتقدير والتصريف» وعناية المَلِك بالأبناء والرعاياء ومن تتعيَنٌ 
وظيفتهم ويتحدد وجودهم بخدمتهم للمؤسسة الملكية. 

إن الانتقال من المَلِك إلى الإله» ومن التدبير إلى العناية؛ وقد بلغناه من خلال عمليات 
تحليلية وتركيبية متعددة في فصول الباب الثاني من هذا الكتاب» هو الذي جعلنا نفكر في 
سقف النظر السياسي السلطاني ومحدودیته التاريخية والنظرية في الباب الثالث . ْ 

فقد اعتبرنا آن الاختلاط والتداخل. الذي يعد سمة ملازمة لخطاب الاداب السلطانیت 
هو الذي يشير بوضوح إلى وظيفتها الأيديولوجية. فالنص الأيديولوجي 'لا يهتم برفع 
المغالطات ‏ ولا يعلى بالنسقية الناظمة لمنطته وحدوده. وأیدیولوجیا التبریر السلطاني لا 
تشکل آي استثناء في هذا المجال . 

ثم ان الاختلاط الحاصل في لفة الاداب السلطانية بین الدین والسياسة أو بين 
الأخلاق والسياسة:» يُعدّ من بين العوامل التى حدّت من إمكانية تطور هذه الآداب. فقد كان 
السقف المذكورء الدين والأخلاق الدينية» والوظيفية الأبديولوجية يمنعان أي محاولة 
لاختراق سقف هذه الآداب وتجاوزها. وربما يُعد استمرار هذه اللغة معبرا عن درجة من 
درجات حضور هذا السقف في فكرنا المعاصر أيضاً. 

۵ لا ندعی أننا استوفينا فى هذا العمل كل الأهداف التى رسمنا والأماني التي توخينا. 
فقد كانت عملية البحث فى ذاتها مناسبة لتجريب عُدّةٍ منهجية» وطريقة في الفهم؛ كما كانت 
مناسبة لامتحان فرضيات» ومعاينة كيفيات في إنتاج المعرفة بجوانب من تراثنا. 

فإذا استطعنا من خلال برنامج العمل الذي خططناه لهذا الكتاب أن نبلغ فيه مرتبة من 
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مراتب الانجاز المبني؛ والمساهم في تطویر المعرفة بالمجال المیحوث. فان دلك بالذات هو 

عَین المتّی؛ وهو ما کنا نرومه منذ البداية . أما إذا أخفقنا في جوانب منه» أو اتخذنا مسارات 
غير مسجدية في مقاربته» تلا بتیهنانجلب من سیبحث بعدنا في الموضوع من الزيغ الذي 
لحقنا . فنکون قد ساهمنا في كل الأحوال في ترتيب بعض القضايا ذات الصلة المباشرة 
بموضوعنا وبصورة نقدیه . 

لم يكن بإمكانناء ونحن نتخرط في عملیات البحث والانجاز أن نغض الطرف عن 
ممكنات البحث الأخرى . نقد كنا نواجهها بين الحين والآخر في منعطفات البحث ودروبه؛ 
ونتخلی عنها لاعتقادنا بضرورة الالتزام بنظام معین في المقاربة ولإيماننا في الوقت نفسه بأن 
بحثاً واحداً في مجال الاداب السلطانية لا یمکن آن یضع لنفسه مهمة البحث في کل مجاهل 
هذه الآداب» ولا يمكنه أن يحيب على مختلف أسئلتها . 

لهذا التزمناببناء موضوعنا في أفق النواظم المنهجية الكبرى التي عيّدت أبوابه وهي : الحدود» 
النظامء المحدوديةء حدود الآداب ونظامهاء ثم سقفها التاريخي النظري وإمكانيات تجاوزه . 

وبما آن کل اختیار ترك؛ فقد ترکنا ونحن نتخرط في انجاز المخطط المذکور: أسئلة لا 
حصر لها يتعلق بعضها بالآداب السلطانبة داتها؛ ویتعلق البعض الاخر بعلاقة الاداب 
بالخطابات السياسية الأخرى في تاريخ الإسلام. كما أن بعضها الآخر يطرح إشكاليات 
تقارب مو ضوع الآداب في علاقاتها بالدولة السلطانية . 

إننا نشعر بأن كثيراً من الأسئلة الأخرى التي تخلينا عنهاء ؛ يُمكن أن تكون مناسبة لمقاربة 
أعمال ونصوص بعینها؛ من أجل فحص أكثر نضية وأكثر تاريخية: 

فلا تزال إمكانية البحث في موضوع الاداب السلطانية قائمة من خلال قراءة نصوص 
المنتخياتء التصوص الحافظة للذاکرة السپاسية السلطانية . نقصد بذلك آثار ابن عبد ربه 
وابن قتيبة والجاحظ وابن حمدون وغيرهم. . كما أن بحث موضوع الآداب اساطاية من 
خلال قراءة آثار الماوردي على سبيل المثال تحتاج إلى بحث مستقل . فقد أ نتج الرجل 
نصوصاً هامة في باب الكتابة السلطانية . ود تسد بلامحها فادها الما ورتبنا 
معطيات متعددة لها علاقة مباشرة بمتونه » لكن كل ما أنجزناه حول آدابه كان يرتبط بمخططنا 
في البحث لا یتجاوزه. ولا یتخطاه . لهذاء شكل لحظة ضمن صيرورة دراسة النمط الكتابي ؛ 
وظلت قضایا آخری کثيرة تتعلق به وبفكره السياسي السلطاني من دون بحث معدّق أو مراجعة 
دقيقة » وهو ما يؤشر على ممكن من بين ممكنات أخرى في البحث وقفنا عليها ونحن نركب 
ونبني معطيات بحثنا ونتائجه . 

وبالرغم من كل ذلك؛ فان من بین فضائل هذا البحث عليناء أنه نبهنا إلى مجالات 
آخری في |طاره» وفي |طار الفکر السياسي الاسلامي على وجه العموم لا تزال في حاجة 
الی الدرس والتأویل . فعسی آن یتیح لنا الزمان [مكانية المساهمة فیها في المستقبل القریب . 
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۰۷ ۰۲ ۰۱۵ ۰1۱ ۰۷۲ ۰۱۱۲ ۱۵۸ ۱۵۷ ۵ 26+ 


۰۹۱ ۰۵ ۰٩۱ ۰۹ CAY ۰۷۷ ۰۷ ۰۷۲ ۸ 
۰۱۵۰ ۰۱۳۳ ۰۱۳۵ ۰۱۳۳ ۰۱۲۲ 4۱۷۱ ۱ 
۰۱۸۸ ۰۱۸۷ ۰۱۸۱ ۱۸۲۱ ۱۵۹ ۰۱۵۸ ۱ 
+۰۲۳۲ ۰۲۳۱ ۰۳۱ ۰۲۰٩ ۰۲۰۷ ۱۹۹ ۳ 
۰۲8۲ TEA ۰۲۸۷ ۰۲۸۱ ۰۲۳۵ ۲۳۲۶ ) ۳ 
۰۲۷۷ ۰۲۵۷ ۲۵ ۳ 

ابن منظرر : ۱۱۸ 

ابن النديم: ۰81 ۵۸ ۱۷۱ ۸۲ 

ابن هانیء الاندلسي: ۱۸۰ 

ابن هذيل: ۰ ۵8۱ ۵۵ 4 ۱۷۵ 

ابن پوسف؛ اسمد: 04۸ ۵۱ ۰1۸ ۰۸۰ ۰۱۹۶ ۲۰۳ 

بر بکر الصدیق : ۰۱7٩‏ ۲۶۱ 


أبو بكرء محمد فتحی : ۲۷ 

أبو جعفرء محمد بن جرير: 16 

آبو حثيفة: ۱۳۷ 

آپر العباس السفاح : ۰۸۶ ۱۷۹ 

ابر العباس» ولید بن محمد التذميري: 86 

آبر العرب التمیمی: ۰۱۷ ۰۱۷۵ ۰۱۷۲ ۱۷۷ 

ابر العلای سالم: ۵۳ ۰۱۷۴ ۰۲۱۰ ۲۱۲ 

آبر مسلم الخراساني : ۲۶۱ 

آبر الرناء: ۷۱ 

أبو یعلی الحنبلي: ۱۹7 

آحمد. فژاد عبد المتعم: ۰۲۷ ۲۵۰ 

آخوان الصفا: 14 

آدریائوس : ۰1۸ 

آردشیر: 46 4۸ ۵6 ۵ كت ۰۷۷ ۰۸۲ ۰۸۴ ۸ 
۸ ۱ ۷ ۱( ۲ ۳ ۶ ۰۱۱ 


۰۱۵۰ ۰۱۳۲ ۲۲۷ 4 ٩ ۲ ۷ 
۰۳۰۰ ۰۱۸۲ ۱۸۱ ۰۱۱۱ ۱۱ ۱۵۸ ۱ 
۰۳۳۱ ۰۲۳۰ ۰۲۲۹ ۲۲۸ ۰۲۱۲ ۰۲۱۳ ۲۳ 


۲۵۰ ۰:۲۱ ۰۲:۰ ۰۲۳۱ ۰۲۳۵ ۰۲۳۶ ۰۲۳۳ ۲ 

الاردرال : ۸۲ ۸ 

أرسطر: الى لال ۸ 4 YY‏ ۰۷۲ ۰۱۱۷ ۱۱۱۸ 
۹ ۰۱1 ۰۱۹۰ ۰۱۹۰ ۰۱۹۸ ۰۲۱۱ ۰۲۶۵ 
۹( ۳۷۲ 

آرکون؛ محمد: ۲۵ ۰۲۰ cb‏ ۰۱۱۳ ۰۲۱۳ ۰۲۲۱ 
۰ ۰۵۹ ۰۲۰ ۲۸۱ 

أسامة بن منقذ: 16 

الاسدي: 66 

۲۶۲ ۰۲۱ ۰۲۱۰ ۰۲۰۹ ۰8٩ الاسکانی:‎ 

الاسکندر الکبیر : ۲ ۸ ۳۲ ۰۱۷۶ ۱۹۸ ۰۲۱۱ 


۱ ۲۰ 
الاشتر : ۲۵۲ 
الأصبهانى؛ الحافظ : ۱۰۹ ۱ 
الاصبهانی, زادیه بن ساهویه: ۱۰۱ 
الأصبهاني؛ محمد بن سالم بن مطيار: ۱۱ 
الأصبهاني؛ محمد بن سلام بن مطيار : ۱۳۱ 


الأصبهاني » 


هشام بن قاسم: ١٠١١‏ 


الاعرر؛ سامي سلمان: ۹٩‏ 

الافضل بن العباس بن علي: ۲۵۰ 

انلطون: ۰۲۱ ۰۱۲ ۰۸ ۰۷۱ ۷۳ ۰۱۱۷ ۰۱۱۸ ۱۹۸ 
۱۱( ۲۷۲ 

إمامء امام عبد الفتاح : ۱۸۰ 

آمین ؛ أحمد : ۵۵ ۵۷ ۵۸ ۰۵۹ ۱۳ ۰1۹1 47 ¥4 

الاتصاري؛ محمد بن إبراهيم! ١1؟‏ 

۰۱۸4 ۰۱۹۵ ۱۳۲ ۰۸۶ ۰۸۲ ۱۷۷ ۱۷ ۰٩ آنوشروان:‎ 
۲۱ ۱ 

آرري؛ باسکال : ۲۷۵ 

آرغسطین: القدیس : ۲۷۲ 

آرملیل؛ علی: ۰۲۲ ۰۳۱ ۰4۰ ۰۵۸ ۰1۵ ۰۱۲۲ ۱۲۷ 


۰۳۲۹ ۰۲4۸ ۰۱۹۹ ۰۱۵۸ ۰۱۵۱ ۷۱۳۸ ۸ 
۲۷۲ ۲۵۵ ۲ ۳ 


[ب ] 


باتروورث؛ تشارلز: ۰۳۲ ٩۳‏ 
بادي پرتراند: ۰۲۱۳ ۲۲۸ 
بارتولي؛ ماري کلود: ۰۲۱۹ ۲۷۱ 
بالاندییه ‏ چورج : ۱۹ 

بیختنضر : ۱۹۱۳ 

بدر ؛ أحمد؛ ۲۱۲ 


بدوي» أمين عبد المجید: ۱۰۱ 
بدوي» عبد الرحمن : 
۰ ۱۱۵ 


برجوان: ۱۱۷ ۱۷۷ 


۰۷۲ ۰۷۱ 14 A OY ۷ 


پرزویه : ۲۶۷ 

برقما نص الهندي: ۱۳۸ 

البرمكي» محمد بن جهم: ٠١١‏ 

پزرجمهر : ۰۱۳۳۲ ۱۹۸ 

البندادي» احمد مپارك: ۰۸۵ ۰۱۶۳ ۰۲۰۸ ۰۲۱۱ ۲۲۲ 

بن الداية؛ آحمد: 15 

البلخی : ۰" 
3 

بن شريفة» محمد : 8۵ 

بنعبد العالي؛ عبد السلام: ۲۲ 

ہن عبد الکریم؛ محمد : ۱۷۰ 

بپرام جرر: ۲ ۰۸۶ ۰۱۳۲ ۷۲۲۱ 

بوسیه. نیال دو لا: ۲۲۹ 

بولین» رایمرند: ۲۶۰ 

البياتي ؛ جعفر : ۲۷ ٩۲‏ 

بیدیا: ۱۸۱ 

بیلاء شارل: ۳۲ 


۰۲۵ ۹١ 1E TY AÛ ۳ 


زت] 
التريكى» أحمد: 54 
التغلبى : ٦‏ 
التكريتى ؛ اجى: ٤¥‏ 0 ۱۱۷ 
تليلىء بشي : ۲۷۷۲ 
التميمي. إبراهيم بن یزید: ۱۷۱ 
التهامي ١‏ إبراهيم: ١٠١9‏ 
الترحيدي؛ أبو حيّان: ٠٠١‏ 
تودوروف» ترفتان : ٩٩‏ 
الترنسي. خر الدین : 0۲۷۲ ۲۷۳ 


[ث] 
الثعالبی ؛ آبر منصور: ۰8۸ ۵۱ ۵ ۰۷۹ ۰۱۳۰ ۰۱۳۲ 
۳ ۰۱۳۶ ۱۳۵ دشن ۰۱۳ ۰۱۵۲ ۰۱۸۵ 


۲۵۷ ۰۲۵۲ ۲۱۷ ۰ ۵ 


[ج] 


الجابري : محید عابد : ۸۱۵ ۰۲۲ ۰۳۱ ۰۲۸ ۰۳۱ ۰۳۷ 


YY Oo ۰۸۶ ۰۱۳ ۱۱ ۵ ۵۸ ۰۳۹ ۳۸ 
۰۱۵۲ ۰۱8۵۰ ۸۱۳۰ ۰۱۲۷ ۰۱۳۲۲ ۸۷۱۱۶ ۲۳ 
۰۲۲۶ ۰۲۱۸ ۰۲۰۳ ۷۹۱ ۱۸۸ YT ۳ 


۳۹۰ 


۲۸۱ ۰۲۷۱۲۰ ۲۵۹ ۰۲۵۸ ۰۲۵۱ ۰۲۵۳ TEY oY 

۷۹ IY COA «ûû «Of O LEA ۳۳ ۰۳۲۱ : الجاحظ‎ 
۰۱۲۹ ۰۱۲۶ ۰۱۱۳ CAY LAT LAE AF AT AI 
YAA TIT 6 ۲ ۳ ۲ 

جیرر. جبرائیل : ۲٩‏ 

جدعان» نهمی : ۰۱۵۲ ۰۱1۱۲ ۰۳۳۶ ۰۲۳۱ ۰۳۳۷ ۰۲۳۸ 
۱ ۲۱۲ ۰۲۳ ۲۷۵ 

چریر : ۱۷۹ 

جعیط » هشام: ۰۱۹۲ ۰۱۱۳ ۰۲۵۰ ۰۳۷۰ ۲۸۰ 

۱۷۱۲ 44 ۷ 1 ۰ ۵٩۹ ۵۱ +8۸ : الجهشباری‎ 


0# 
از ی + كج ا ا 4ة ١‏ 


الست ازى 
الجوينى : ١55‏ 
يسيم ۱ هاملتون : ۰ ۳۳ ۰۱۸۹ ۱۹۱ 


[ح ] 
حاتم » یجان عبد ادر 
حاچیات : عبد الحمید: ۱۳۰ 
الحاکم بأمر ال : ۱۷۱ 
حامورایی: ۱۷ 
الحتجاج : lof‏ ۸ 1۷4 
الحديٹي» محمد چاسم: ۰۲۷ ۲۰۱ 
الحسن بن علی: ۰:۱۵ ۱۱۹ 
حميد الله؛ محمد: ١4‏ 
الحوفی أحمد محمد: ۲۳ 
الحياري» مصعلفی : ۷۱ 


خا 
خاقان الفتح بن: ۲۶۱ 
الخرساني» آبر مسلم: ۱۷۹ 
الخضري » الشيخ مححمد : ۰۱۳۷ ۲۰۸ 
الخلدي؛ أبو جعفر: ١6‏ 


[د] 
دارا: ۲۶۱ 
دارد. ثبیلة عبد المئعم: ۲۵۰ 
دلیمی: حمید : ۰۵۲ ۰۱۳ 1۵ ۰۱۵۰ ۲۵۴ 
دمج » محمد آحمد: ۰۲۷ ۸۲ 
الدمنهوري: آحمد بن عبد المنعم: ۰۵۰ ۲۵۰ 
الدوري» عبد العزيز: 35١‏ 
دركررء أوزفالد: 494 
دومون؛ لويس» 15195 
دیسیان جان بیبر: ۰۲۹ ۲۷۲ 


زر ) 


رانغیون؛ فرانسوا: ۲۷۸ 


رسلان صلاح الدین بسيوني : ۳۷ 

الرشید ؛ ماررن: ۰۸۶ ۰۸۹ ۰۱۳۲ ۱۷۹ 

روین: موریس: ۰۱۵ ۰۵۲ ۵6 لاه (AV‏ الا ۱۱۵ 
TTT ۷ ۱ ۲ ۲ ۹‏ 

ررزن؛ الباررن: ۱۰۱ 

روزنتال۰ ایرفن : ۰۱۲۲ ۸۳ 

روسو جان جاك : ۲۷۵ 

رمسیس السادس : ۱:۸ 

الرپس ؛ محمد ضیاء: ۰۱۵ ۰۲۰ ۲۳۲ 

زا 

الزمسخشري : ۱۹۸ 

الزانی آبر حمر: ۰۲۹ ۰۸٩‏ ۶ ۰۱۰۰ ۰۱۳۰ ۰۱۹۶ 
AA ۵‏ ۰۲۰ ۲۳۲ 

زين؛ ابراهیم محمد: ۱3۸ 


سایور ؛ 17 ۰۸۲ ۰۸6 ۱۳۲ 
سائات السید 


سابانت الل ي 

سپینوزا: بندعتس: ۲۷۰ 

سرحان» محيي هلال : ۰۲۷ ۸۵ 

سافونارولا» جیرولامو: ۲۷۲ 

الستا: مصطفی ۰ ۸۰ 

سقراط : ۰۲۱ ۷ 

سلامة؛ غسان: ۰۵۲ ۰۲۷۰ ۲۷۲ 

سهل بن مارون: ۰4٩‏ ۱۳۲ 

سیروس الثانی : ۱۶۹٩‏ 

السيدء احمد لطفی: ۰۱۳۹ ۱۹۲ 

سید أيمن فژاد: 514 

السید؛ رضوان: ۰۱۸ ۰۲۱ ۰۲۷ ۰۲۸ ۰۳۳ ۰۳۶ ۱۳۵ 
1 ۳۹ ۰۷ ۰۵۳ أت فت ۰1۵ ۰۸۰ ۰۸۱۰۸۵ 
۷ ۰۸4 ۰۱۰۱ ۰۱۳۸ ۰۱۶۲ ۰۱۵۱ ۰۱۱۱ ۰۱۱۷ 
۸۱ ۱۸ ۰۱۹۲ ۰۱۹۹ ۰۲۰۹ ۰۲۲ ۰۲۳ ۲۶۹ 


۱۳۸ 


[ش] 
شاخت» جرزیف: ۲۲ 
الشافعي (الإمام): ٠۷١‏ 
شبانة » محمد کمال: ۷۱ 
الشحاد: آحمد مجمد: ۲۳ 
شرارة. وضاح : ۰۸۳ ۰۱۱۲ ۰۱۱۳ ۱۳۱ 
الشربيني ١‏ عباس: ۱۱۵ 
شرف؛ محمد سلال! ١6‏ 
شلق. الفضل : ۱۳۹ 


شیرویه :۰ ۰۸۲ ۱۳۲ 


۲۰۹ ۱8۰ ۰۱۳۶ ۰٩۱ ۰۹۰ ۰۸٩ ۷ : الشيزري‎ 
] [ص‎ 

الصابی ‏ الهلال : ۰۹۹ ۱۷۱ 

الصغير؛ عبد المچید: ۰۲۵ ۰۵۲ 1۵ 

صفوة) أحمد زكى: ۲٤‏ 

الصمد ‏ حمل محمد : ۱۹ 


صمبدن المنجی : ۲۷۲ 
الصيد» پاسین : “لاو ملت ۸ IIT‏ ۰۱۱۸ ۱۸۵ 


[طأ 


الطبري : ۰۱1۸ ۲۲۹ 

الطخان عبد الرضا: ۰۱۶۲ ۰۱۶۹ ۱۱۶۱ 

الطرسوسي: ۰۲ ۰1۷ ۲۵۰ 

الطرطوشي : ۰۲۸ ۰۲۹ ۰۳۰ ۰۳۳ ۰۳۸ 44 ۵۱ كوف 
حك أ خف Ao Af AF AI‏ ۰۱۱۸ ۰۱۳۷ 
۱۵٩ ۱۵۱ ۱۵8 ۱8۰ ۳۸‏ ۰۱1۱ ۰۱۷۳ 
۰۲۶٩۹ ۰۲۱۱ ۰۲۱۱ ۰۲۰۵ ۰۱۹۶ ۳‏ 
TOV ۹‏ ۲۵۸ ۲۷۷ 

الطرسي : نظام المُلك: 15 


3 

عارف: نتصر محید: ۱۷ 

العابري» ابر الحسن: ۰8۷ ۰6۸ ۵۰۱ ۰۷ ۲۰۹ ۲۱۱ 

العپاس بن علي : 85 

۰۷۲ +۱۱ ۵۲ ۰81 ۰6 ۱۳۹ ۹ عیاس + احسان:‎ 
۱۱۷۳ ۰۱۲۸ ۰۱۳۰ ۰۱۱۰ ۱۱۱ CAY VE ۳ 
۲۳۹ ۲ ۱ ۰ 

عبد الحمید بن پحیی الکاتب: ۰4۸ ۰۵۱ ۵۲ ۰۵ ۰۷۳ 
۰ ۱۷۳ ۰۱۸۷ ۰۱۹۱ ۰۲۱۰ ۲۱۱+ ۰۲۵۱ 
۲ ۲۵۱ 

عبد اللطیف؛ کمال: ۰۱۶ ۰۳۱ 8۰1 ۲۵۹۹ ۰۲۷۹۰ ۰۲۷۱ 
۵ ۲۸۰ ۲۸۱ 

عبد الملك بن عمر بن عبد العزیز: ۱۷۸ 

عبد الملك بن مروان: ۰۱۳۲ ۰۱۷۷ ۱۷۹ 

عبد المنعم : فذاد : ۸۵ 

عید اش بن زیاد: ۰۱6۲ ۱۳ 


FEV Yay ۳۲ 


A 
۲ ۴ ۶ ۶ س ¢ ۷ ۴ آ‎ ٩ 


عبيد الله بن مروال : ۵۶ 

عشمان بن عفّان : ۰۱۷۸ ۲۳۸ 

۰۱۸۱ ۰۱۹۰ +۱۵۳ ۱۵۲ VE ofr : العرري» عبد الله‎ 
۰۳۷۱ ۰۲۱۷ ۰۲۵۸ ۰۲۱۷ ۰۳۱۲ ۲۰۷ AAT 
۲۷۷ ۰۲۷۲۱ ۲۷۵ ۷ ۲ 

عطيةء احمد عبد الحلیم : ۷) 

القيلي ؛ محمد آرشید: ۲۲ 


العلام » عر الدین : ۳۱ 
۳۹ بش ۱۷ 


العلري؛ هادي: ۱۷۸ 

علي بن آبي طالب: ۰۱۷۸ ۱۹۹ ۱ Yor‏ 

علي بن موسی الرضا: ۲6۰ 

عمر؛ ابراهیم پرسف مصطفی : ٩۰‏ 

عمر پن الخطاب: ۰۵4 ۰۱۱۲ ۰۱۷۵ ۱۷۸ ۰۲۱۱ ۰۲۱ 
YoY‏ 

عمر پن عبد العزیز: ۸٩‏ 

العوا» محمد سلیم: ۱۹۵ 


العیاشی ؛ محمل بن مسعرد: ۱۷۵ 


]غ[ 
غرامشی» ألطونیو: ۲۷۸ 6 
غرنباوم» غوستاف فون: ۳۲ 
الفزالی: ۰۱۶ ۰11 4٩‏ ۵ ۰۸۰ ۰۸۲ ۰۱۱۱ ۰۱۳۸ 
AE AVA AT ۳‏ 
غلیون» برمان: ۰۰۲۲ ۰۲۲۷ ۰۲۳۶ ۰۲۰ ۲4۷ 
[ف] 
الفاراپی : ۰۱۶ ۰۳۲ ۱۲۷ 
الفخر الرازي : ۱۹۸ 
نخري ؛ ماجد: ۲۷۸ 
فرانکفورت» ه: ۰۱4۱ ۱۶۹ 
فرنان» جود سير: ۸ ۱۸ ۰۱۵۷ ۰۲۲ ۲۶۸ 
الفشل بن سهل : ۲ ۱۷۵ ۱۷۸ 
لوکو » میشیل : 5 قل ۱ Yol‏ 
قا 
قابوس بن اسكندر: 19 
القاضی » وداد: ۰۲4 ۰۳۹ ۰۱۰۰ ۱۹۵ 
تباذا: ۰۸۲ ۳۶:۱ 
قُدامة بن جعفر : ۰41 ۱4۸ ۷۱ 
القلعي؛ أبر عبد انّ: ۰4٩‏ ۰۹۰ ۰۱۱۸ ۰۱6۱۰۱۹ ۰۱۸۶ 
۳۷ 


[ك) 


کاسیرر ه ارنست : ۳:۸ 


کریستنسن؛ آرثر : ۰6۵۷ ۰۹۲ ۲۲۹ 
کسری: ۰۸۲ ۰۱۳۲ ۲۳۱ 
كعب الأحبار: ۶4 ۱۹ 


كوثراني؛ وجیه: ۰۵۷ ۱۱۳ 
زلا 


لامپتون» آن: ۰۱۵ ۱۲۷ ۰۳۱ ۳۳ 


لأووست» هنري : ۳۲ 
لوفور کلود : ۱۹ 
لول جول : ۷۵ ۲۷۸ ۲۷4 


ليرا آلان دو: 15 


YO 


[1 

ماکفرسوتد» س. ب: ۲۷۹ 

ماكيانيلي. نیقولا: ۰۲۱۲ ۰۲۷۰ ۰۲۷۲ ۲۷۸ 

مالك (الامام): ۱۳۷ 

المالکی » عمر : ۰۲۷ 1۹ 

المالکي» محمد بن ظفر : ۱.۰ 

المأمون: ۰۸4 ۰۸۹ ۰۱۰۱ ۰۱۳۲ ۰۱۳۳ ۰۱۳ ۱۷۸ 
۳۰ ۷۰ ۰۲۱ ۰۲۸۲ ۲۸۳ 

مانال» بییر : ۰۱۳۲ ۲۷۵ 

6۵ ۳۹ ۰۳۸ ۰۳4 ۰۳۳ ۰۲۷ ۰۲۱ ۰۱4 الماورديی:‎ 
CAT (Va VE YF VI c01 cob col cE کف‎ 
AF ۲ ۲ تق‎ CAA AA LAY cA" لل مفلل‎ 
۰۱۲۲ ۰۱۱۷ ۰۱۱6 ۰۱۱۱ °4 ۱۱ كك مف‎ 
۱۵4 ۰۱۵۲ ۰۱۵۲ ۰۱۸۱ ۱۶۳ ۸ ۷ 
۱۷۱ ITT IT ۱۵4 معلل فا مهلم‎ 
۱۲۱۰ ۱۹۸ ۰۱۹6 ۱۹۲ ۱۹۲ ۱۸۲ م۸‎ 
۰۲۱۲ ۰۲۰۹ ۰۲۰۱ ۰۲۰۵ ۲۰:۳ ۷۷ ۷۱ 
۲۳۵ ۰۲۳۲ ۰۲۳۱ ۰۲۱۸ ۰۲۱۷ ۰۲۱۱ ۵ 
۰۲۸۹ ۰۲:۳ ۰۲۸۰ ۰۲۳۹ ۷۲۳۸ ۱۲۳۷ ۷۳۹ 
۲۸۸ ۰۳۷۷ ۰۲۵۷ ۰۲۰۱ ۰۲۰۹ ۲ 

المتوکل: ۱۷۵ 

محمد (النبی): ۰۱٩‏ مق ۰۱۱۸ ۰۱۲۸ ]۱۵ ۱۵۵ 
۱ ۰۱8۷ ۱8۸ 
۸ ۷۱۸ ۲۳۷ ۰۲۵۰ ۰۲۵ ۲۵۸ 

محمد عبد المعطی : ۱۵ 

3 A V4 of A ۳٩ ۳۵ ۰۳6 ۰۲۹ المرادي:‎ 
۲۵۷ A YT AAV AYA 

مروان بن الحکم: ۱۷۸ 

مروان بن عبد الملك: ۰۵۱ ۵4 ۰۷۳ ۰۲۱۰ ۰۲۵۱ ۲۵۲ 

مرد: ۲۶۱ 

السعودی: ۰۵۷ ۱۰۰ 

معاوية بن آبی سفیان: ۰۸4 ۰۱۳۲ ۱4۵ ۰۱۸۲ ۳۱ 
o‏ ` 

معاوية بن يزيد بن معاوية : ۱۷۸ 

المعز لدين الله : ۱۸۰ 

ملحم؛ عدنال محمد : ۲۳ 


المنصرر» أبر جعفر: ۰۳۸ ۰14 ۰۸۹ ۱۹۳ ۰۱۲۲ ۰۱۳۲ 
۸ ۱۷۹ ۲۰۸ 
منیمنك جمیل : ۱۹۸ 
لمورياني؛ ابر آیرب: ۱۷۹ 
المرسی ؛ علي عبد ال : ۲۷ ٩۱‏ 
المرصلي؛ محمد بن محمد: 4 
المهدي: ۱۷۷ 
مونتسکیو: ۲۷۵ 
میخائیل حنا: ۰۸۵ ۰۲۳ ۰۲۳۸ ۲۳۹ 
الميداني : ۱۵ 
ژن ] 
النابغة الذبيانى: ١66‏ 
نادر » آلبیر نصري : ۱۳۷ 
النشار» سامی: ۰۲۷ ۰۷۹ ۰۱۱۵ ۲۱۷۱ 
نضار» ناصیف : CTY IVE Tr HOA ITY AY‏ 
۸ ۱۳۱۳۳۵ 
نظام الملك : ۱4۲ 
النعمان بن المنذر: ۰۸6 ۱۵۵ 
اللقیب» خلدون حسن : ۲۷۰ 


[ه] 


هارمان؛ أولريك: ۰۱5۷ ۰۱۸۳ ۱۸٤‏ 
هارون» عبد السلام: ۱۳۲ 

الپرئمی: ۲۱۱ 

الپرماسی: عبد البافی: ۳۷۰ 

هشام بن عبد الملك: Af‏ 

الهمذاني ٠»‏ بدیع الزمان: ۱۳۲ 

هوبز» توماس: ۰۱۲۹ ۰۲۷۵ ۰۲۷۸ ۲۷۹ 


لوا 
واتء مونتغمري: ۰۲۸ ۰۳۱ ۰۳۲ ۰۲8٩‏ ۲۵۳ 
الوائق باله : ۸٩‏ 
وافی ؛ عبد الراحد: ۲۹ 
الرزير المغربي» ۰4۸ ۰۸۰ ۲۰۱ 
الرلید بن عبد الملك: ۸۶ ۱۷۹ 
5 
پزدچرد: ۱۳۲ 
الیعقویی : ۱۸۲ 
پزید بن الولید؛ ۸٩‏ 
یزید بن معاویة: ۰۸4 ۰۱۳۲ ۰۱4۲ ۱۳ 


۳۹۳ 


تقديم اا ا ۱ 
مدخل عام ص۱۱۰ 
۱ - آنماط الخطاب السياسي في الاسلام ۱ 
۲ - خطاب الآداب السلطائية > جهود في المقاربة والتأويل Yess‏ 
الباب الأول : حدود الآداب السلطانية ....... لمهم ممه مده مط مع ا 
مقدمة و مو مم مم ممه ممم ممعم موه ووه موه ممم ممه ممم م موه مومه ممم ووه ممه ووو م ووم ل ]ا 
الفصل الأول : في النشأة والتسمية وم ممه ع مم ممه مم و ممه اب 
١‏ التشخيص الكمّي للعينة موضوع البحث فمووفة ووم فة EVs‏ 
۲ - في التسمية : كتب النصيحة أم كتب الاداب السلطانیة؟ اب 
فى النشأة: انقلاب الخلافة إلى مُلك وميلاد الأدب السلطاني ملف 6 ]3 8 
الفصل الثاني : في المرجعية اليا 0غ 
۱ - لحظة ابن المقفع: المثاقفة العربية - الفارسية في الكتابة السياسية بو هو و وی مه :1۳ 
۲ - المرجعية اليونانية : اللصل المتحول و وا هم و اهوم موی وی میم عم وتو ٩۱۷/۰۲۲۲‏ 
۳ - المرجعية الجامعة : محاولات في الاستیعاب والترکیب ۱ 
لفصل الثالث : النصض الواحد» التض المتعدّد: في تنميط النمط مو یواوه و وم ۷ 
١‏ النمط الأول: «التاج في آخلاق الملوك» للجاحظ و و وه جوم مهو ۱۰۰۰۰ ۸٩‏ 
۲ التمط الثانى : تصوص الماوردی فی الاداب الساطانية 1 
النمط الثالث: «سراج الملوك» للطرطوشي لظ 
4 النمط الرابع : كتابة المختارات السياسية لوم ممه م م ممم م وه ووه ممه ممع ممه معفم مقو ومع موه طم 0م66 00 48 
ه ‏ عود على بدء» من التنميط إلى التناص ا 
الباب الثاني : نظام الآداب السلطانية : في تشریح آصول الاستبداد esses‏ 
مقد مه : ص۰۰۰ 
الفصل الأول : في المبادىء النظرية العامة للخطاب موه مهم ممم وه مومه مجه عمط موم ۱۲۸۰۲۲۰۰۰ 
۲ - میتافیزیقا الشر Nessa‏ 
۳ - الملك والدین : حرب الاستعارة آو التشریع للاستبداد المطلق لومم مم Aes‏ 
الفصل الثاني : الملك؛ السلطان - الأبهة والتعالي: في التفکیر بالصور Ysa‏ 
١_المللك...‏ الفراد وتفرد لو ووو وومةه موه م ووو م مو وو ممم ممم ممه مومه روم مم م ممم ةو مني 17 آ 
؟ ‏ الملك... الغيث والشمس والقمر ووم ممه ممه ممم ممه و مم م مه مم ممه ممه ووم موف م م11 


الفصل الثالث : الملك الإله: الممائلة وتكريس الاستيداد ................... ی 
١‏ الممائلة الأسطورية: تسييس المتعالى وتأليه السياسى eens‏ 

۲ - الممائلة والشرعية : شرعية الملك مقابل حراسة الدین ی 

۳ - من الممائلة الی التفویض الالهي essere‏ 
الفصل الرابع : السلطة والقهر السلطاني: في تمجيد الطاعة ............... وی 
۱ - في الدلالة اللغوية لمنهوم «السلطان»: السلطان الحجة والسلطان القوة 

۲ - السلطة : الشهر والطغیال .مين 00000 

۳ في تمجيد الطاعة ۱۹۹ 
الفصل الخامس : التدبير والسياسة السلطانية es ٠٠٠٠...‏ 
١‏ فى السياسات السلطانية Sesser‏ 

۲ - الخطط السياسية السلطانة 00 


9 في تدبير اختلال السلطة و من و یووم و مهو وه وم ویو 
- عود علی بدء» من التدبير إلى العناية وم و من وه و و وه 


الباب الثالث : محدودية الاداب السلطانية» محدودية النظر والتاریخ 


الفصل الاول : الدین في الدولة السلطانية : التأسیس التحالف» التوظيف a‏ 
۱ - عهد آردشیر؛ مزالق النمن الملتیس 1 
۲ - الماوردي: الملك في حراسة الدین و ویو وم عم و 
الفصل الثاني : سقف التدبیر السلطاني : المیتافیزیقا والأخلاق وا 
۱ - میتافیزیقا الاداب السلطانية ۹ 


؟ ‏ الأخلاق والقناع الأخلاقي في الآداب السلطانية as‏ 


الفصل الثالث : الثقافة السلطانية: ما قبل الحداثة السياسية 00 
١‏ الآداب السلطائية: سؤال الاستمرارية 00 


؟ ‏ الحداثة السياسية سؤال القطيعة 0 
لظ ممم ام ممه مم وو 


۳۹۵ 


NEOs 


NOs 


Verses 


متبم م Ares‏ 


و ۰ ۰ ۶ ۱ ۱ واه و اه و و و و ان فك قمعم هع ۱۹ ۲ 
8 ۲ ع و ۲ و بو دز و ۱ ۱ ل ۱ ۲ 


TAs 


للمؤلف 


سس سس سس تسس سس 


تا سلامة موسی واشكالية النهضة » بیروت» دار الفارابي» ۰۱۹۸۲ 

ت التأویل والمفارقة» نحو تأصیل فلسفي. بیروت/ الدار البیضاء المرکز الثقافي 
العربی» ۰۱۹۸۷ 

ا مفاهيم ملتبسة في الفکر العربي المعاصر؛ بیروت؛ دار الطلیعة» ۱۹۹۲: 

5 قراءات في الفلسفة العربية المعاصرة» بیروت, دار الطليعة» ۰۱۹۹۶ 

ا العرب والحداثة السياسية؛ بيروت» دار الطليعة» 1151 . 

0 المغرب وأزمة الخلیج» بيروت» دار الكنوز الأدبية» /1991. 

ت الحداثة والتاريخ» بیروت» افریقیا الشرق؛ ۰۱۹۹۹ 


ت نقد العقل أم عقل التوافق : قراءة في آعمال محمد عابد الجابري (قید الطبع) . 


سس همست س 
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